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PRESENTASJON AV OPPGAVEN 
 
Historie 
 
Madagaskar er med sine 587 041 kv.km. verdens fjerde største øy, og har en befolkning på 
14.8 millioner (1994). Befolkningen består offisielt av 18 store og noen mindre etniske 
grupper. Alle gruppene snakker det samme språket, men med lokale variasjoner og dialekter. 
Madagaskars befolkning antas (Kottak 1980) å være etterkommere av et folk som kom 
seilende vestover fra Indonesia for nesten to tusen år siden. Disse dannet handelsnettverk 
langs kysten av India, Arabia og Øst-Afrika og nådde så etterhvert Madagaskar noen hundre 
år senere. I tillegg har arabere, portugisere og importerte afrikanske slaver vært med på å 
danne det komplekset av fysiske variasjoner en finner i den gassiske befolkningen i dag 
(Murdock 1959). De første spor etter mennesker i Tulearområdet er datert til det syvende 
århundre e.Kr. Underveis ble det hentet nye impulser som etterhvert skapte den 
blandingskulturen man mener kom til å prege Madagaskar (Kottak 1980). 
 
Dette utvekslings- og handelssystemet har eksistert helt fram til i dag (Verin 1975), og 
forklarer den store variasjonen med hensynet til det fysiske utseende en kan observere i den 
gassiske befolkningen. Typisk for befolkningen er likevel at de som bor nærme sjøen og i 
lavlandet er mørkere og ofte har mer afrikanske trekk enn befolkningen i høylandet som er 
lysere med tydelige malayiske ansiktstrekk. Det har forøvrig gjennom språkforskning blitt 
påvist at det gassiske språket er nært beslektet med maajan, et språk fra sørøst Borneo 
(Kalimantan), og på tross av etniske skillelinjer utgjør fremdeles denne språklige 
uniformiteten og kulturtradisjonen 
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et grunnlag for enhet blant den gassiske befolkningen (Skjortnes 1985). Likeledes er 
trepirogene som brukes til transport av varer og mennesker, samt fisking langs kysten, nesten 
uendret i form og brukerteknikk. 
 
Feltarbeidet: bakgrunn, formål og metode 
 
Grunnen til at jeg valgte Madagaskar som feltarbeid for hovedoppgaven var at jeg ønsket å 
studere religionens innflytelse på menneskers daglige liv. Det begynte med tanken på å 
studere kristne minoritetessamfunn i ikke-kristne samfunn, og hvordan disse tilpasser sin 
kultur og religion til det samfunnet de lever i. Jeg tenkte derfor på å studere norske 
misjonærsamfunn et sted utenfor Europa, og ideen om Madagaskar dukket opp. 
 
Jeg bestemte meg etter å ha lest litt om Madagaskar, for å endre på den opprinnelige planen 
om å fokusere på norske misjonærer og deres integrering i lokal kultur. En av hovedgrunnene 
til dette var at de norske misjonærene på Madagaskar bodde såpass sprett at det ville være 
vanskelig å få samlet inn nok data i løpet av den korte tiden jeg hadde til disposisjon. 
Alternativet kunne jeg tatt for meg en enkelt misjonærfamilie, og fulgt denne gjennom hele 
perioden. Jeg syntes likevel dette ville bli lite representativt for kristne nordmenn på 
Madagaskar, og bestemte meg derfor for å endre tema.  
 
For å komme fram til en problemstilling som var interessant og nyttig i forhold til det 
samfunnet og de menneskene jeg omgikk til daglig, valgte jeg derfor å fokusere mer på 
religiøs praksis og hvordan denne praksis virket inn på vezoenes daglige liv. Da begrepet 
religion framkommer i så mange former og nyanser er det vanskelig å avgjøre hvor området 
begynner og hvor det slutter. 
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 I denne oppgaven avgrenser jeg derfor begrepet religion til å gjelde katolsk/protestantisk 
kristendom og gassisk tradisjonell tro hvor magi og trolldom er viktige faktorer.  
 
I begynnelsen var det ikke enkelt å finne stoff om den delen av Madagaskar jeg ønsket å 
studere, nemlig befolkningen langs vestkysten. Jeg leste imidlertid det jeg fant av øvrig 
gassisk litteratur før jeg dro, men følte likevel at jeg kunne hatt mere bakgrunnsstoff før jeg 
begynte feltstudiene. Jeg bestemte meg etterhvert for å legge fokus på økonomisk og sosial 
endring, men fortsatt med stor vekt på religionens betydning, da religion i ordets videste 
betydning er betegnelsen på det som i en eller annen form møter oss som det vesentligste på 
alle stadier. (Aschehougs leksikon 1949). 
 
Ettersom familie og forfedre er en viktig faktor i vezoenes tradisjonelle tro, så jeg det som 
nødvendig å studere slektskap-og familiestruktur for å få en videre forståelse av vezoenes 
verdensbilde. I tillegg ønsket jeg å kartlegge eventuelle endringer på dette området. Begrepet 
familie viser til en samfunnsinstitusjon som har skiftet sterkt gjennom tidsepokene og fra det 
ene samfunnet til det andre. Det er uråd å gi en fyldig allmen definisjon av begrepet. Felles 
for alle forskjellige former er bare at det er en gruppen individer som er knyttet sammen ved 
seksuelle og sosiale bånd (Aschehougs leksikon 1949). Studiet av vezoenes familieforhold 
var også viktig for å kunne påvise sosiale og økonomiske endringer. 
 
Mangiliområdet så ut som et område som var i ferd med å utvikle seg til et badeparadis for 
vestlige turister, til tross for at standarden på hotellene og infrastrukturen kunne trenge en 
grundig rehabilitering. Folk i landsbyen var opptatt av vestlige moter, vestlige TV program, 
og vestlig musikk. Folk var også tydelig mer økonomisk bevisste i dette området enn i mindre  
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tilgjengelige områder i regionen. I tillegg snakket de veldig mye om penger og økonomi. 
Religiøse spørsmål var noe som i hovedsak ikke opptok folk flest. Jeg fant det derfor mer 
interessant å ta for meg andre, og mer praktiske deler ved dagliglivet som utgangspunkt for en 
analytisk tilnærming til hvordan gassere forholder seg til religion. 
 
Feltarbeidet ble foretatt i tidsrommet oktober 1996 til mai 1997, i området rundt havnebyen 
Tulear på sørvestkysten av Madagaskar. Hovedbasen for feltarbeidet var landsbyene Mangili 
og Baobaoka, som ligger ca 30 km nord for Tulear, men jeg gjorde også en del undersøkelser 
i andre nærliggende landsbyer. Jeg valgte stedet fordi det finnes lite antropologisk litteratur 
om befolkningen i dette området sammenliknet med den litteratur som finnes om 
befolkningen i høylandet, men også fordi jeg rett og slett ikke ville klart å holde ut den 
tropiske, gassiske sommeren uten tilgang til sjøen. Jeg er selv oppvokst med sjø og 
vannaktiviteter, og syntes dermed også det ville være interessant å studere et folk som har 
sjøen og stranden som utgangspunkt for livsgrunnlaget. 
 
Begge landsbyene jeg oppholdt meg i er fiskelandsbyer, hvor mesteparten av befolkningen er 
vezoer, opprinnelig et nomadefolk som har fiske som viktigste næringsvei. De fleste er i dag 
fastboende fiskere, og holder til langs hele den sørvestlige kysten av Madagaskar. 
Innbyggertallet i Mangili og Baobaoka er til sammen ca 2000, og det er ingen klar grense 
mellom de to landsbyene, da flere og flere nyinnflyttere har etablert seg midt i mellom disse. 
Særlig i løpet av de siste årene har kveg- og jordbruksfolk nordfra etablert seg langs 
hovedveien. Denne veien går tvers gjennom begge landsbyene, fra Tulear til Morombe, som 
ligger 350 km lenger nord. Folkene som bor langs veien, flesteparten masikoro, har fortsatt 
kvegdrift som viktigste næringsvei. Typisk for masikoroene er at de foretrekker å bo lenger  
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inn fra stranden enn vezoene, som bor nærmest mulig sjøen av praktiske årsaker. Begge 
gruppenes hus består av forskjellige former for tre, siv, bambus, kokosnøtt-blader og 
stråmatter på gulvene. Veggene er ofte dekket med utklipp fra ukeblader og postkort og ellers 
det som måtte finnes av vestlige, fargerike tegninger og ukeblader.  
 
I Mangili finnes fem-seks hoteller av varierende standard som for det meste drives av 
vazahas, eller vestlige utlendinger. Hovedtyngden av turistene kommer fra det sørlige Afrika 
og fransktalende Europa. Stedet har et enormt potensiale når det gjelder vannsport-aktiviteter, 
sportsfiske og forskjellige former for safari, men manglende økonomi, transportmidler og 
vedlikehold har ført til at de fleste hotellene og infrastrukturen var i bedre stand for tyve år 
siden enn i dag. 
 
Det finnes en barneskole i Mangili, men de færreste i området kan lese eller skrive ordentlig. 
Fra barna er syv-åtte år forventer foreldrene at de skal hjelpe de voksne med det daglige 
arbeidet, isteden for å gå på skolen. Det er offisiell grunnskoleplikt på Madagaskar, men i og 
med at arbeidet for å skaffe nok mat tar mye tid, prioriterer de fleste det sistnevnte til fordel 
for en skolegang de sannsynligvis aldri vil få bruk for. De fleste hadde en ganske uhøytidelige 
holdning til det som hadde med utdanning å gjøre. ”Skole er bra for de rike som kan bruke det 
til noe, men vi! nei, vi har nok med å overleve fra dag til dag, og vi kan ikke akkurat spise 
blyanter og papir til middag“, som en av kvinnene i landsbyen sa det. 
 
I løpet av de siste tyve årene har både Mangili og Baobaoka`s bosetning blitt flyttet innover 
fra stranden, slik at det kun er de som var tidligst ute med å finne tomter som i dag har hus på 
selve stranden. Hovedtyngden av vezo husstandene ligger nå fra hundre til fire hundre meter  
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fra selve stranden, hvilket innebærer at de bor side om side med masikoroene. Dette skyldes 
også at vazaha og kerani (gassere av indisk opprinnelse) har kjøpt opp de beste tomtene nær 
stranden for å bygge hoteller og ferieboliger. Disse tomtene var tidligere ingenmannsland, og 
kunne brukes av nyankommende vezoer som kom nordfra eller sørfra på jakt etter nye fiske- 
og bosetningsmuligheter. 
 
Ettersom pengesterke utlendinger og kerani oppdaget landsbyenes store potensiale for 
turisme, har disse altså kjøpt opp retten til strandområdene gjennom kommunen. Det ser ikke 
ut til at dette har medført særlig misnøye blant folk, da det også finnes klare fordeler ved å bo 
lenger bort fra sjøen. Kortere vei til hovedveien og masikoro-markedet hvor en får kjøpt mais, 
maniok, samosa m.m. gjør at enkelte faktisk nå ser det som mer attraktivt å bo nærmere veien 
enn stranden. 
 
Ikke lenge etter at jeg kom til kysten traff jeg en jente fra Tulear på min egen alder som 
etterhvert ble min feltassistent. Hun jobbet som sekretær og regnskapsfører for en kerani som 
drev eget bygningsfirma. Da hun fikk mulighet til å ta ut permisjon fra jobben, ble hun med 
som fast oversetter og intervjuer de siste tre månedene av feltarbeidet. Hun hadde en veldig 
god evne til å sette seg inn i antropologiske problemstillinger, i tillegg til at hun selv fattet 
stor interesse for vezokulturen. Jeg bodde ofte hos hennes familie de gangene jeg måtte inn til 
Tulear i forbindelse med et ærend. Jeg fikk således muligheten til å delta på forskjellige 
ofringer og andre seremonier, samtidig som jeg alltid fikk gode forklaringer på hva som 
foregikk og hvorfor. Familien hennes tilhørte antefasy-gruppen, og kom fra østkysten av øya 
hvor denne gruppen har sin opprinnelse. De hadde flyttet til Tulear for femogtyve år siden. 
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Mesteparten av de data jeg samlet under feltarbeidet ble gjort via deltagende observasjon, 
kassettopptak av intervjuer og direkte spørsmål/intervjuer. Jeg har også brukt forskjellige 
former for litteratur som jeg fikk tak i mens jeg var der, blant annet en universitetsrapport om 
de sosio-økonomiske forholdene i Tulearområdet, og J. M. Estrade`s bok om tromba-
besettelser. Jeg føler at mine manglende kunnskaper i gassisk språk har virket noe hemmende 
og reduserende både når det gjelder feltarbeidet i seg selv, og min egen evne til å tolke 
utsagn, mening og tekster under oversettelsen og i skrivefasen. Med seks måneder til 
disposisjon for feltarbeidet er det begrenset hvor mye tid en kan bruke på å lære et helt 
fremmed språk, så selv om gassisk er et forholdsvis enkelt språk, med få ord og en enkel 
grammatikk, måtte jeg i mange tilfeller få hjelp til oversettelsen til fransk. 
 
Til daglig klarte jeg meg bra på gassisk med det lille jeg lærte underveis (jeg hadde flere 
venner som kun snakket gassisk) men når det kom til mere kompliserte intervjuer og 
diskusjoner er jeg klar over at jeg kan ha gått glipp av essensiell informasjon. Heldigvis fikk 
jeg som nevnt god hjelp til oversettelse og intervjuer av min gassiske venninne den siste 
halvdelen av feltarbeidet. Denne oppgaven er altså delvis et produkt av først en oversettelse 
fra gassisk til fransk, og så igjen fra fransk til norsk. 
Jeg begynte å føre dagbok fra første dagen jeg kom til Madagaskar, i tillegg førte jeg 
feltnotater hvor jeg skrev mer detaljert om spesielle hendelser og spørsmål som hadde opptatt 
meg i løpet av dagen. Disse bøkene har overlappet og til dels utfylt hverandre, selv om den 
første i større grad beskriver mine egne, personlige inntrykk, følelser og frustrasjoner. 
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Livet i landsbyen og hos Micheline 
 
Som eneste hvite “fastboende” i Mangili ble jeg fort kjent med folkene i landsbyene. Folk var 
overivrige etter å bli kjent med meg, dette mye fordi de så på det som en mulighet til å oppnå 
økonomisk hjelp, men også fordi de var nysgjerrige på meg, og det jeg drev med. Jeg 
oppdaget fort at jeg uten problemer kunne fortelle folk i landsbyene hva jeg drev med. De 
fleste var faktisk veldig ivrige etter å fortelle meg om ting som angikk landsbyen. Et par ting 
unngikk de derimot å fortelle, som for eksempel at stedet var blitt et paradis for pedofile 
turister. Dette fikk jeg likevel kjennskap til etter en tid da de fleste sa at de var sterkt imot 
denne formen for “turisme”. Jeg fikk etterhvert også en posisjon som ”klagemur” og 
“informasjonsmedium” for prostituerte lokale jenter, noe som gjorde at jeg fikk innblikk i 
deres hverdag, verdisyn, moralbegrep og ikke minst fremtidsvisjoner. Mange av disse jentene 
ble mine beste venner gjennom hele feltoppholdet. 
 
De første ukene brukte jeg til å finne et sted jeg syntes virket interessant og samtidig 
behagelig nok til at jeg kunne bli værende i seks måneder for å få fullført feltarbeidet. Jeg fant 
raskt et sted å bo, det var nok av folk som leide ut hytter til turister, så jeg bestemte meg for å 
leie hos en vezokvinne som leide ut hytter til ryggsekkturister og andre som stilte små krav til 
komfort. Micheline, som kvinnen het, var født og oppvokst i Tulear, men hadde tidligere vært 
gift med en franskmann, og derfor tilbrakt flere somre i Nice. Hun var selv mulatt, eller 
metize, men hadde aldri møtt sin franske far, som hadde forlatt Madagaskar og moren hennes 
allerede før hun ble født. 
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Micheline ble både som en mor og en venninne for meg, og hjalp meg med mange av 
spørsmålene jeg hadde angående vezoene, og spesielt om forholdet mellom dem og 
vazahaene. Av og til kunne hun nesten være litt for ivrig etter å ville overbevise meg om 
hvordan ting fungerte, og at hun var den som visste best i landsbyen. Hun gjentok til stadighet 
at vezoene var noen upålitelige folk som en ikke kunne stole på når det gjaldt penger. Hun 
fortalte med bitterhet om landsbyens mest anerkjente fisker som var “hennes beste venn”, 
men likevel ikke hadde betalt tilbake de pengene han hadde lånt av henne for å kjøpe diverse 
fiskenett. 
 
Denne frustrasjonen og bitterheten over å “ha blitt utnyttet av sine egne, som hun kalte det, og 
behovet for stadig å fortelle om dette til gjestene, førte til at hun av mange ble oppfattet som 
sær, kynisk og gjerrig. I tillegg var hun veldig opptatt av å snakke om penger og økonomi. 
Blant annet gjentok hun stadig til alle som kom innom hvor mye det kostet henne å holde 
fryseren gående, slik at enkelte kviet seg for å besøke henne. Ifølge de andre i landsbyen 
hadde hun fått problemer med å godta at hun selv var vezo og gasser etter å ha vært i Europa. 
Det at hun i tillegg prøvde å drive hytteutleiet sitt etter europeiske prinsipper førte til at 
mange i landsbyen mente hun forsøkte å etterleve en livsstil og et levesett som hun kun etter 
noen ferieturer til Frankrike, egentlig ikke hadde særlig kjennskap til. Hun refererte ofte til 
«hvordan det var i Europa» i forhold til hvordan «det er» på Madagaskar, alltid negativt om 
Madagaskar og positivt om Europa. Hun forsøkte ofte å få meg til å bekrefte det hun sa 
overfor andre gjester, noe jeg ikke alltid var like flink til, da jeg ikke alltid var enig med 
henne. 
 
Flere i landsbyen mente at Micheline følte seg et hakk bedre enn de andre p.g.a. at hun var 
mulatt og hadde vært i Europa. Jeg oppfattet henne heller som bitter etter å ha opplevd to 
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mislykkede ekteskap, samtidig som hun slet med å finne sin plass mellom to kulturer. På den 
ene siden var hun gasser og vezo, og på den andre siden hadde hun opplevd Frankrike og følte 
en viss avstand til andre vezoer p.g.a. at hun faktisk hadde opplevd det som mange andre i 
landsbyen drømte om. I tillegg ønsket hun å drive hytteutleiet sitt etter det hun oppfattet som 
franske og europeiske prinsipper og arbeidsmentalitet. At hun hadde en annen livsstil og 
andre mål enn de andre vezoene i Mangili er det ingen tvil om, selv om hun var opptatt av å 
markere at også hun var vezo. 
 
Det at hun var mulatt, altså hverken helt vezo eller helt hvit, kan også ha bidratt til hennes. 
Folk jeg snakket med i området hevdet at hudfarge og rase vanligvis ikke var av betydning i 
Tulearområdet. Likevel, Micheline var mye lysere i huden enn det som var vanlig, og kunne 
derfor lett bli assosiert med europeere eller høylandsfolk som imerina og betsileo. Micheline 
skilte seg derfor ut rent fysisk blant de mørke vezoene, og jeg ser ikke bort fra at dette også 
kan ha bidratt til hennes frustrasjon. 
 
Det å være vezo og leve av fiske medfører en felles identitetsfølelse og av å være annerledes 
enn de andre gruppene i området. Denne annerledesheten går i stor grad ut på at fiskerne ser 
på seg selv som friere enn for eksempel masikoroene, som i større grad er stedbundet pga. 
jordbruk. Vezoenes frihet har likevel sin pris i form av økonomisk usikkerhet. Mens andre 
grupper har en viss økonomisk sikkerhet i form av kvegdrift og litt jordbruk, har vezoene kun 
fisket å livnære seg på. Dagens inntekter er avhengige av dagens fangst, og er det lite fisk kan 
en risikere ikke å få dekket de daglige behovene. Denne usikkerheten gjør at vezoene i større 
grad enn andre er avhengige av hverandres hjelp når fangsten ikke er som forventet. 
Innbyrdes lån av utstyr, penger og eiendom er derfor vanlig. 
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For flesteparten av fiskerne i Mangili er målet å få dekket behovene fra dag til dag. Langsiktig 
sparing blir av mange kritisert eller rett og slett ledd av. De fleste ser det ikke som noe mål å 
spare opp kapital, dessuten blir en da nødt til å dele kapitalen med familie og venner. 
 
Når Micheline så la fram planene sine om å åpne restaurant, gi barna skikkelig utdannelse og 
hvordan hun skulle kunne tjene mest mulig penger, ble dette sett på av andre vezoer som 
stormannsgalskap og gjerrighet, og veldig lite “vezo-aktig”. En vezo skal ikke leve etter 
europeiske prinsipper, men etter resprositets-prinsippet og dag-til-dag-økonomien, slik de 
alltid har gjort. Flere av vezoene ga likevel indirekte uttrykk for et snev av misunnelse når de 
snakket om andre vezoer som hadde klart å spare seg opp et økonomisk overskudd. 
 
Flesteparten av de som kritiserte Micheline, var menn som selv ikke hadde lykkes i å legge 
seg opp kapital. De brukte ofte heller dagens inntekter på rum og øl den samme kvelden. 
Begrunnelsen for å gjøre dette var alltid at “en lever bare en gang”, eller at de ved å bruke 
pengene med en gang slapp å måtte dele med andre “snyltere” som ikke orket å fiske selv.  
Et annet argument var at så lenge det er fisk i sjøen vil det ikke være behov for langsiktig 
økonomisk planlegging, og fisk vil det alltid være ifølge vezoene. Tanken på at deres egne 
fiskeaktiviteter kunne være med på å bryte ned livet (koraller, planter m.m.) i sjøen så ikke ut 
til å bekymre vezoene særlig (Astuti 1995). Det eneste som så ut til å bekymre dem var når 
utenlandske fiskebåter drev intensivfiske utenfor kysten, men dette skjedde sjelden og ble 
derfor foreløpig ikke sett på som noe stort problem. 
 
Micheline og jeg hadde lange diskusjoner om hvordan mentaliteten blant de lokale førte til 
“lav produktivitet” og at jentene var mer interessert i å selge seg til vazahaer enn å skape seg 
et eget, selvstendig og ”respektabelt” liv, som hun kalte det . Hun var veldig interessert i å 
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forbedre kvinnenes levekår, og spurte meg flere ganger om jeg kjente noen som eventuelt 
kunne finansiere et “kurs” i hvordan en kvinne kunne klare seg selv på best mulig måte, slik 
at de ikke ble avhengige av det hun kalte “egoistiske, late og voldelige” gassiske menn. Selv 
arbeidet hun knallhardt, både i Mangili og med et lite hotel i Tulear for å opparbeide kapital 
for seg selv og sine tre små døtre. Hun hadde allerede lagt planene klare for et fremtidig 
restaurantprosjekt som hun og døtrene (den eldste nå åtte år) skulle åpne en gang i fremtiden. 
Spesialitetene skulle være gassisk mat tilberedt på tradisjonelt gassisk vis kombinert med 
fransk gourmet-stil. 
 
I tillegg til seg selv, hadde Micheline to til tre personer som arbeidet for henne som 
sikkerhetsvakt, kjøkken- og ryddehjelp. Disse hadde en månedslønn på ca 100 Nok. Dette var 
under gjennomsnittet av det andre arbeidere tjente på tilsvarende arbeid, men pga av den høye 
arbeidsløsheten godtok de lønnen, selv om de likevel klaget til meg over hvor streng og 
gjerrig Micheline var. Av og til hendte det at jeg ga dem klær jeg selv ikke lenger hadde bruk 
for, og de var alltid nøye med å si  at jeg overhodet ikke måtte fortelle til Micheline at jeg 
hadde gitt dem noe. Det hendte rett som det var at de bare “stakk av” uten tillatelse, og ble 
borte i flere dager for så å komme tilbake og fortsette arbeidet som vanlig. Ofte satt de 
sammen med venner og drakk rum et annet sted i landsbyen, noe Micheline var klar over, 
men ikke gadd å gjøre noe med. “Det er ikke første gangen, de er noe ordentlig fyllesvin, som 
alle andre gassiske menn”, var som regel den eneste kommentaren hun kom med til meg når 
jeg sa jeg hadde sett dem. Når de så kom tilbake ventet som regel en overhøvling av 
skjellsord, bla. alika maty (din døde hund), som er et av de groveste skjellsordene en kan si til 
en person på Madagaskar. Det så ut som dette var ren rutine for begge parter, og etter at 
Micheline hadde skjelt dem ut var alt som normalt igjen. Som regel fikk jeg begge parters 
versjon senere i løpet av dagen, Micheline som klaget over hvor upålitelige og late de var, og 
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deres versjon om hvor respektløs hun var som kalte dem alika maty i påhøre av gjestene. De 
mente at hun ikke kunne si noe på at de tok seg fri i blant da det var deres eneste måte å få et 
par dager fri på innimellom. De mente at Micheline var klar over dette og at det var derfor 
hun ikke ga dem sparken. ”Micheline vet innerst inne at vi har rett til noen fridager, og med 
den luselønnen har hun ingen ting hun skal ha sagt, det er tross alt ingen som jobbet her før 
oss som har holdt ut mer enn et par måneder, og heller ingen som vil jobbe for henne hvis vi 
stikker for godt! Alle vet hvordan hun er!» sier Nestor, sikkerhetsvakt hos Micheline. 
 
Dette at de ansatte “stakk av“ på denne måten skjedde gjerne når det var mange gjester og 
mye å gjøre, og Micheline absolutt ville hatt behov for assistanse. Hvis jeg og Antonine var i 
nærheten i slike situasjoner og ikke hadde noe spesielt å gjøre, pleide vi å hjelpe til med 
vasking, rensing av fisk, matlaging og innkjøp av ender og høner. 
 
Jeg hørte aldri om at arbeiderne “stakk av” fra arbeidet på denne måten andre steder, og tviler 
på at noen av de andre arbeidsgiverne i området ville godtatt det. Blant disse var det også 
kvinnelige arbeidsgivere så behandlingen av Micheline hadde ikke noe med 
kvinnediskriminering å gjøre. Det at arbeiderne hos Micheline oppførte seg slik de gjorde, og 
at hun behandlet dem på den måten hun gjorde, og var samtaleemne i hele landsbyen. De 
fleste var på arbeidernes side. 
 
Jeg bodde hos Micheline de første tre månedene, men flyttet senere nærmere markedet fordi 
dette var billigere og mer praktisk for meg. Jeg bodde da hos en annen vezofamilie som leide 
ut hytter midt mellom markedet og stranden. Standarden på disse hyttene var omtrent den 
samme, kun en stråhytte med en treseng, men her fikk jeg ingen måltider slik som jeg hadde 
gjort hos Micheline. Micheline var en utmerket kokke, og serverte de beste fiske- og 
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kjøttretter. Hun lærte meg også mye om de forskjellige fiskeartene og sjødyrene. Dit jeg 
flyttet måtte jeg skaffe meg maten selv, men det passet meg bedre i og med at jeg da kunne 
disponere tiden som jeg ville uten å tenke på et fast klokkeslett som jeg måtte være hjemme 
for å spise. Jeg spiste likevel ofte sammen med familien jeg bodde hos, da de pleide å spørre 
meg om jeg ville ha noe når de først skulle lage mat til seg selv og andre venner og 
slektninger. 
 
Kapitteloversikt. 
 
I det første kapittelet presenteres bakgrunnen for valg av oppgave, samt oppgavens tema og 
formål. Jeg gjør videre rede for hvordan de forskjellige data ble samlet inn, mine egne 
begrensninger, og mitt eget ståsted i forhold til lokalsamfunnet hvor feltarbeidet ble gjort. Jeg 
beskriver også hvordan jeg selv oppfattet stedet og personene jeg bodde sammen med og 
omgikk under feltoppholdet. 
 
I det andre kapittelet vil jeg ta for meg hvilke kriterier som legges til grunn for definisjonen 
av begrepet vezo. Vezo er ikke en tilskrevet etnisk definisjon på tilhørighet til en bestemt 
gruppe, men noe en blir ved å tilegne seg en bestemt levemåte. For å kunne kalle seg vezo, 
må en først og fremst ha havet og fiske som viktigste inntektskilde og næringsvei. I tillegg 
forventes det at enhver vezo mann kan manøvrere en katamaran, og helst også kunne lage en 
slik selv. Det å kunne svømme er også et viktig kriterium. De fleste andre folkegrupper på 
øya har ikke den samme tilgangen til vann som vezoene, og kan derfor ikke svømme. En vezo 
har i tillegg til sin identitet som vezo, også en tilskrevet identitet som følger foreldrenes 
avstamning. De aller fleste i Mangiliområdet hevdet å være vezo-sakalava. Denne tilskrevede 
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identiteten er for de fleste vezoer av underordnet betydning, og i mange tilfeller «glemmes» 
denne helt etter noen generasjoner. En definerer seg da etterhvert kun som vezo. 
 
Det tredje kapittelet diskuterer slektskap og allianser blant vezoene. Slektslinjer, 
familietilhørighet, retten til barna, retten til arv, samt  slektgruppens kommunikasjon med 
avdøde slektninger gjennom gruppens overhode. Jeg har valgt å vie slektskap og allianser et 
eget kapittel, fordi familietilhørigheten er vesentlig når det gjelder rettigheter og plikter til å 
utføre religiøse ritualer overfor medlemmer av samme familie. Kulturell innflytelse utenfra 
har i følge mange, svekket betydningen av familiebånd og slektskapstilhørighet. Spesielt 
gjelder dette kvinnene, som i økende grad velger å leve alene og være økonomisk 
selvstendige. Slektskapstilhørighet er i mange tilfeller avgjørende for hvilke tabuerregler 
(falyer) som gjelder, og dermed også sykdom og ulykke som konsekvenser av at disse brytes. 
 
Kapittel fire tar for seg sosiale og økonomiske endringer i vezo samfunnet de siste ti årene. 
Tulearområdet har opplevd en sterk økning innen turismen, i tillegg til at flere vazaha har 
bosatt seg i området. Dette gjelder særlig i området rundt Tulear og fiskelandsbyene Ifaty, 
Mangili og Baobaoka, som ligger på rad og rekke nord for Tulear. Tilstrømingen av turister 
har ført til en gradvis endring av idealer og verdier, særlig blant den yngre generasjon. Stadig 
flere jenter søker etter en vestlig mann som partner, da de ser dette som veien til en bedre 
levestandard og livskvalitet. For mange unge er vazahaenes livsstil og levestandard blitt et 
ideal som står i sterk kontrast til den tradisjonelt enkle levestandarden de er vant til 
hjemmefra. Den eldre generasjonen vezoer har imidlertid forsøkt å holde fast på tradisjonelle 
verdier og idealer, og mange er skeptiske til det de ser på som en til dels ukritisk kopiering av 
europeisk livsstil. Dette har ført til at det nå eksisterer to motstridende sett av idealer og 
 21
verdier blant innbyggerne i området. I dette kapittelet gjør jeg rede for denne endringen innen 
idealer og verdier, og bakgrunnen for disse endringene. 
 
I kapittel fem beskriver jeg det jeg oppfatter som religiøs praksis blant vezoene i Mangili. 
Endringer i religiøs praksis har utvilsomt hatt betydning for de endringer innen idealer og 
verdier som jeg diskuterer i kapittel fire. Det økende omfanget av mennesker som tilkjenner 
seg kristendommen, har også medført en økning av vestlig materiell innflytelse. Dette til tross 
for at tradisjonell tro fortsatt har godt fotfeste hos de aller fleste. «Kristendommen er for 
fredens skyld, mens forfedrenes ånder er vår garanti for sosial og økonomisk trygghet», sa en 
av mine informanter. Denne holdningen er utbredt blant vezoene langs sørvestkysten av 
Madagaskar, og overholdelse av forfedrenes tabuer (faly) er fortsatt viktig for å unngå ulykke 
og straff. Likevel, hvis mulighetene for fortjeneste er større ved å bryte en taburegel enn ved å 
overholde den, finnes det alltid en god forklaring på hvorfor en kan gjøre dette. 
Kristendommens tilbud om skole og utdannelse kan være grunn nok for å erklære seg kristen, 
samtidig som en etterpå går til en trollmann for å få hevn over naboen som har tyvlånt båten 
eller ikke vil tilbakebetale det han skylder. En kan gjerne si at «når prestene er borte, danser 
trollmennene og heksene på bordet». Et absolutt skille mellom religiøse trosretninger er 
vanskelig, om ikke umulig å finne. 
 
I kapittel seks diskuteres forskjellige typer magi, hekseri og trolldom. Her vil jeg ta 
utgangspunkt i noen antropologiske teorier, før jeg beskriver hvordan dette preger livet i 
Mangili. Selv om metodene som brukes for å utøve magi i stor grad er uendret, brukes nå 
magi også i andre og nye sammenhenger. I mange tilfeller hvor moderne teknologi ikke er 
tilstrekkelig for å oppnå et ønskelig mål, brukes fortsatt magi som et alternativ. Jeg gjør også 
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rede for hvordan bruk av kjærlighetsmagi kan hjelpe en person i å tiltrekke seg 
oppmerksomhet fra det motsatte kjønn. 
 
Kapittel syv omhandler tromba, eller åndebesettelser. Jeg har viet dette kapittelet ekstra stor 
plass, da jeg mener tromba står så sentralt i gassisk religion og kultur at det danner 
utgangspunktet for en helhetlig forståelse av det gassiske, og dermed også vezoenes 
verdensbilde. Det har vært gjort utallige forsøk på å forklare trombaenes funksjon og 
opprinnelse. Leger og biologiforskere har forsøkt å forklare fenomenet utfra rent fysiske 
forhold, psykologer har hevdet at det dreier seg om en type mani, mens samfunnsforskere har 
forklart tromba utfra sosiale og kulturelle forhold. 
 
Mange samfunnsforskere har hevdet at åndelige besettelser, ikke bare på Madagaskar, men 
også andre steder i verden, i stor grad hjemsøker kvinner. Dette har vært satt i sammenheng 
med kvinners marginale posisjon og mulighet til å hevde seg i mannsdominerte samfunn. 
Andre ser på det som en måte å skape seg identitet på, særlig overfor vestlig kulturell og 
religiøs dominans. Dette gjelder særlig land som er tidligere kolonistyrt. Trombafenomenet på 
Madagaskar har sine ulemper når det gjelder landets økonomiske utvikling, vil flere hevde. 
Troen på forfedrenes makt og redselen for hva som vil skje hvis en ikke gjør det de ber om, 
fører ofte til at folk avstår fra å gjøre ting som kunne vært økonomisk utviklende. Mange 
trombaer er sterkt imot moderne teknologi og tekniske hjelpemidler, og beordrer dermed sine 
medier og nålevende slektninger til å avstå fra bruk av disse. Jeg tar i dette kapitlet opp 
forskjellige funksjoner, endringer, og forklaringer på det gassiske trombafenomenet, med 
sammenlikninger fra liknende åndebesettelser i andre områder. 
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Det siste, åttende kapittel handler om forholdet mellom menn og kvinner og vazaha og 
gassere i Mangili. Jeg innleder kapitlet med å gjenfortelle historiene jeg hørte om bobellen 
(mpangalakata) som betyr, hjertestjeleren, og som visstnok skulle ferdes i området. Dette er 
et menneskeaktig vesen med hestehode, som etter sigende lever av å spise gassiske barns 
indre organer. Ryktene sa at bobellen sto i nær kontakt med vazahaer og indere, og foreldre 
oppfordret derfor barna sine til å holde seg innendørs om kvelden, ettersom det var da 
bobellen jaktet på barn. I områder med mindre turisme fantes det fortsatt mennesker som var 
skeptiske til vazahaz på grunn av bobellehistoriene. I Mangili derimot, hadde folk sett at 
vazahaer normalt ikke var farlige. Enkelte sa likevel at de av og til lurte på om det virkelig 
fantes mennesker som hjalp bobellen å stjele indre organer fra barn. Noen sa de brukte å 
skremme barna sine fra å gå ut sent om kvelden ved å fortelle om bobellen, selv om de selv 
ikke trodde på disse historiene. Bobellehistoriene viser imidlertid at det blant vezoene hersker 
en viss frykt for utlendinger. 
Jeg diskuterer videre i dette kapitlet hvordan arbeidsdelingen mellom kjønnene har endret seg 
i løpet av de siste ti årene. Siden mange kvinner i dag velger å forsørge seg selv økonomisk, 
har også strukturen og innholdet i typisk «kvinnearbeid» måttet tilpasses deretter. Mange 
unge menn fortalte at de til dels følte seg forbigått av vazaha menn i konkurransen om de 
lokale kvinnene, samtidig som de følte at kvinnene selv hadde overtatt mye av det som 
tidligere hadde vært mennenes sfærer. 
 
Jeg har valgt å ta disse temaene til slutt, da jeg mener at de tidligere kapitlene tar opp aspekter 
ved religionen og kulturen som kan danne grunnlaget for forståelsen av forhold som 
diskuteres i dette kapitlet. 
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2. TERMEN VEZO 
 
Man er hva man gjør 
 
Vezoene har ingen tabuer, eller falyer mot å gifte seg med medlemmer av andre grupper, og 
mange i området er av blandet avstamning. Både vezo og masikoro regnes av de fleste 
historikere og antropologer som undergrupper av sakalavene, som er en av øyas største 
etniske grupper (Murdock 1959). De fleste vezoer og masikoroer vil likevel hevde at de er 
“rene” vezo eller masikoro, og ikke en undergruppe av en annen stamme. Spørsmålet om 
hvorvidt vezo er en egen stamme eller en undergruppe av sakalavene, har ikke et entydig svar. 
Noen vezoer sier at de «først og fremst er vezo, men også en undergruppe av sakalavene». 
Ifølge de fleste vezoer er vezo noe en er fordi en lever av og ved sjøen, og ikke noe en er ut 
fra avstamning (descent). Termen vezo refererer med andre ord til en ervervet etnisk status, og 
ikke til en etnisk tilhørighet som er tilskrevet fra fødselen eller gjennom ekteskapsallianser. 
 
Med etnisk gruppe forstår vi vanligvis en befolkning som har kulturelle verdier til felles. 
Medlemmene av en slik gruppe identifiserer seg selv og blir identifisert av andre som en 
kulturell kategori adskilt fra andre kategorier av samme slag. “I gassisk sammenheng synes en 
slik definisjon å være noe problematisk ettersom det innen en og samme gruppe kan være 
variasjoner i den kulturelle uttrykksform som følge av ulik økologisk tilpasning”, sier 
Skjortnes i sin avhandling om baraene på sørøst Madagaskar (Skjortnes 1985). 
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Rita Astuti sier videre følgende angående vezoenes identitet: ”the term Vezo does not indicate 
a trait of identity that is fixed and immutable, for people can move and change their livelihood 
accordingly. For this reason also, schoolars have agreed that the vezo are not a “genuine etnic 
group” (une ethnie veritable), “a special race” (une race speciale) or a “distinct people” (une 
peuplade distincte). In other words, it has been argued that while the term “Vezo” indicates 
what the Vezo do and where they live (that they are “people who struggle with the sea and 
live on the coast”), it fails to reveal who the Vezo “genuinely” are. As a result, the Vezo have 
been considered in need of an alternative identity, which has been found by assigning them to 
the Sakalava ethnic family, within which they are said to represent a technologically define 
sub-group among others“ (Astuti 1995). 
 
Termen “vezo” refererer m.a.o. til hva som gjør en person til vezo, og ikke nødvendigvis kun 
til en bestemt avstamningsgruppe. I vestlig antropologi har det vært vanlig å definere et folks 
etniske tilhørighet utfra kriterier om avstamning og medlemskap i en sosial organisasjon 
(Barth 1969 og 1994). Jeg har valgt å holde meg til Fredrik Barths definisjon om etnisk 
tilhørighet, selv om jeg er klar over at det fortsatt pågår en diskusjon blant antropologer 
angående kriterier for definisjon av etnisk tilhørighet. Barth sier følgende om kriterier for 
etnisk identitet og tilhørighet: «etnisk identitet er et trekk ved sosial organisasjon, snarere enn 
et aspekt ved kultur. Etnisitet er et spørsmål om medlemskap i en sosial gruppe. 
Siden etnisitet har med identitet å gjøre, må medlemskap i en etnisk gruppe bero på både 
tilskrivelse og selvtilskrivelse, en identitet som andre erkjenner og forholder seg til, og som 
medlemmene selv opplever som forpliktende. Bare i den grad personen føler seg som 
medlem, vil vedkommende selv handle utfra det og derved gjøre etnisitet til en atferdsmessig 
realitet. De kulturelle trekkene som får betydning for etnisitet, er de som skiller ulike grupper 
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fra hverandre, særlig når folk selv bruker trekkene som tegn på forskjeller» (Barth 1969 og 
1994). 
Flere av folkene jeg ble kjent med i Mangili og Baobaoka sa etterhvert til meg og til andre 
utlendinger at jeg “ikke var vazaha, men vezo” (Linn nèst pas vazaha, elle est vezo!). Jeg tok 
dette som en ære og en erklæring på at jeg var godtatt som deres etniske gruppemedlem, 
samtidig som jeg lurte på hva jeg hadde gjort som kvalifiserte meg til å bli omtalt som en 
Vezo etter så kort tid. Jeg kunne jo ikke engang språket deres skikkelig!. Jeg fikk etterhvert 
forklart at jeg var en vezo fordi jeg drev med de samme tingene som dem. Jeg seilte, fisket, 
padlet kano og ikke minst “bodde” jeg i vannet store deler av dagen hvor jeg lekte med barna 
og lærte en del av dem nye svømmeteknikker. Jeg fortalte dem at jeg pleide å gjøre det 
samme hjemme, og at jeg var oppvokst ved sjøen, i svømmehallen og i båt, og derfor ikke 
kunne forstå at dette i seg selv kvalifiserte til å være vezo. Informantene fortalte da at jeg 
tydeligvis ikke hadde forstått hva det ville si å være vezo, fordi det var nettopp alt dette som 
gjorde meg til vezo, og ikke masikoro (ianao tia ny rano, ianao Vezo, tsy Masikoro!). 
 
På samme måte er masikoroene masikoro, og ikke vezo fordi de driver med kveg og jordbruk, 
og ikke med fiske. En person som er født i innlandet av masikoroforeldre kan “gå over “til å 
bli vezo hvis han/hun flytter til kysten og går over til å gjøre de samme tingene som vezoene. 
Grunnlaget for kulturelle skiller mellom Madagaskars etniske grupper, kan i følge Southhall 
synes noe tilfeldig, “og bekrefter forøvrig den antagelsen at de alle er variasjoner over et 
felles tema” (Southall 1971 i Hjortnes 1985). 
 
Siden vezoene og masikoroene i mange tilfeller lever side om side og forsyner hverandre med 
mat, offerdyr osv, har det oppstått vitser og historier om den andre gruppens manglende 
kunnskaper innen det området den første gruppen har som levevei. Det er f.eks. vanlig å høre 
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vezoer si til, eller om en annen vezo som har gjort en dårlig jobb innen seiling, svømming, 
fisking, eller har laget en dårlig kano at han/hun er masikoro, nettopp fordi vedkommende 
ikke har utført arbeidet slik som en vezo med respekt for seg selv ville ha gjort. Likeledes 
fleiper masikoroene om andre masikoroer som f.eks. ikke klarer å kjøre zebuvognen slik den 
burde  
kjøres ved å kalle dem “vezo”. Begge gruppene er avhengig av hverandre for å få tilgang på 
de produktene den andre gruppen har som de selv ikke produserer. Det hender at vezoer 
kjøper seg en zebu, som er den vanligste kvegarten på Madagaskar, for lettere å kunne frakte 
fisken til markedet i Tulear. Mange vil likevel se det som et nederlag å adoptere den andre 
gruppens levevis og vaner, og vil derfor rent prinsipielt ikke benytte seg av metoder som er 
typisk for den andre gruppen. Dette har ikke bare med gruppens ære og respekt for seg selv å 
gjøre, men også med deres identitet, da masikoro og vezo som nevnt defineres ut fra hva en 
gjør og hvilke metoder en livnærer seg på, og ikke utfra medfødt avstamning og slektslinje 
(raza). Mens avstamming har med forfedre og fortiden å gjøre, har definisjonen vezo eller 
masikoro å gjøre med det en driver med her og nå, uavhengig av fortiden. 
 
På samme måte som mikeafolket som lever i skogene lenger inn i landet kaller seg mikea 
(«skogsfolket») på grunn av måten de lever på, kaller vezoene seg selv for vezo, som direkte 
oversatt betyr termen “padl!”, altså imperativ av verbet “paddle”. (Astuti 1995) fordi de lever 
ved sjøen og fisker og padler. Vezoene har likevel en identitet som regnes gjennom slekt og 
avstamning. En kan ofte høre folk si de er vezo-mafale, vezo-antandroy, eller vezo-sakalava, 
og da refereres det til forfedrenes tilskrevede avstamning. Det viktigste for en vezo er det at 
han er vezo, og ikke hvilken gruppe foreldrenes slekt tilhører. Mange vezoer vet ikke lenger 
hvilken gruppe foreldrenes slekt tilhørte, og definerer seg selv derfor kun som vezo. Vezo, på 
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samme måte som masikoro, regnes ikke blant de 18 offisielle etniske folkegruppene på 
Madagaskar.  
Dette skyldes at kriteriene for å tilhøre disse gruppene ikke er tilskrevede statuser, men 
statuser som personen har ervervet seg ved å gjøre de tingene som statusen tilsier. 
 
To typer identitet. 
 
Vezoene opererer altså med to typer identitet, den ene som vezo, som hvem som helst utenfra 
kan adoptere ved å ta opp deres levemåte som sin egen, og en annen som har med foreldrenes 
avstammingsgrupper å gjøre. Den siste har de fått enten ved fødselen eller oppnådd gjennom 
ekteskaps-allianser, og kan dermed ikke endres ved å skifte levemåte. Vezoene har ingen egen 
historie om sin identitet som vezo, på samme måte som de har om sine forfedres 
avstamningsgrupper. De hevder også at de aldri har vært en del av sakalava-kongedømmet, 
fordi de isteden for å betale skatt til herskerene tok kanoene sine og dro avgårde til neste sted 
hvor ingen krevde dem for skatter (Astuti 1995). Slekten følger både mor og farslinjen, men 
en vil tradisjonelt definere seg selv utfra farens stammetilhørighet. Jeg vil gå nærmere inn på 
slektskap og avstamning i de neste kapitlene. 
 
Blant andre grupper i området kan nevnes antefasy, mafale, bara og antandroy. Mange av 
disse er selv innflyttere eller barn av innflyttere, og kommer opprinnelig fra andre deler av det 
sørlige Madagaskar. 
 
Vezoene er delt opp i klaner, og hver klan har et navn som forteller noe om hva som er 
spesielt for nettopp denne klanen, og dermed skiller den fra andre klaner. I landsbyen 
Manombo, 20 km nord for Tulear, er. det to forskjellige klaner. Den første som kom dit kalte 
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seg tranotelo, som betyr “ de tre hus”. Dette fordi klanen kun hadde funnet tre hus da de kom 
til stedet. Den gruppen som kom til landsbyen etter tranotelo-klanen ble av disse kalt 
homalagno, som betyr “homa”-”spise”, og “lagny”- som er en slags lukt av fisk. Dette fordi 
tranoteloklanen syntes det luktet fisk av dem. I Mangili fantes det en rekke klaner som har fått 
navn på tilsvarende måte. 
 
Vezoene ernærer seg som nevnt hovedsakelig av fisk og skalldyr, men ris, maniok, mais og 
frukt er også en viktig del av kostholdet. Dette kjøper eller bytter de til seg i Mangili eller 
Tulear. Brød spises det forholdsvis lite av, fordi det rett og slett er vanskelig å få tak i. En må 
som regel til Tulear for å få tak i brød- og melkeprodukter, med unntak av tilfeldige 
forsyninger fra folk som har vært i Tulear og kjøpt med dette for å selge det videre i Mangili. 
Hver fredag reiser folk fra landsbyene mellom Tulear og et godt stykke nord for Mangili til 
Tulear med stor mengder fisk for å selge dette på markedet. Vanligvis kjøper de da med seg 
produkter som ikke selges i Mangili eller de andre landsbyene langs kysten. 
 
 
3. SLEKTSKAP OG ALLIANSER 
 
Familietilhørighet. 
 
Grunnen til at jeg har tatt med et eget kapittel om slektskap og allianser, er at jeg fant ut at det 
var viktig å ha kunnskap om dette for å forstå vezoenes religiøse praksiser og sosiale 
endringer. Særlig når det gjelder rettigheter til å utføre religiøse ritualer, kontakte forfedre og 
påse at taburegler overholdes er slektskap av stor betydning. Jeg gjør derfor rede for det som 
er grunnleggende for vezoslektskap og alliansedannelser. 
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Vezoene regner slekten gjennom både mødre og fedre. Spørsmålet om hvordan vezoene 
definerer sine slektninger ligger i hvor langt tilbake de eldste i klanen eller familien husker. 
Rita Astuti sier følgende om vezoenes slektskapsdefinisjon..«it is a system of kinship in 
which gender is a difference that makes no difference». (Astuti 1995) 
 
En person regner som sine barnebarn alle de barna som nedstammer fra egne, eller sine 
søskens barn, uavhengig av kjønn. Dette skyldes at kvinne og mann utfra vezo synspunkt har 
forskjellige, men utfyllende oppgaver i reproduksjonen. Mannen plasserer barnet i kvinnens 
mage, mens kvinnen har som oppgave å fø barnet opp. De kvinnelige og mannlige attributter 
er m.a.o. komplementære, og her ligger følgelig årsaken til at vezoene ikke skiller mellom 
slektninger på morsiden og farsiden. 
 
Barn som vet at de har felles besteforeldre eller oldeforeldre bruker disse som alibi for felles 
opphav og dermed også for at de er i slekt. Antallet «anerkjente» slektninger kommer m.a.o. i 
stor grad an på hvor langt tilbake de eldste i klanen husker. 
 
For vezoene er svigerforeldre og inngiftede ikke å regne som slektninger, med unntak av som 
besteforeldre for de barna deres barn får med ektefellen. Ved å gifte seg med en slektning 
opphever en dermed slektsbåndene. Hvis en f.eks gifter seg med en fetter eller kusine, vil 
inngåelsen av dette ekteskapet oppheve slektsbåndet til dennes foreldre. 
Fra å være onkel eller tante, vil disse nå bli å regne kun som ektefellens foreldre. For 
ektefellens foreldre vil svigerdatteren -sønnen bli regnet som en datter/sønn på linje med en 
inngiftet fra en annen klan. Dette fordi et ekteskap betraktes som et «bytte av barn» mellom to 
parter (Astuti 1995). Denne opphevelsen av slektsbånd gjennom ekteskap mellom slektninger 
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gjelder kun for en generasjon. Når paret får barn sammen blir slektskapet mellom disse og 
parets foreldre og parets søsken gjenopptatt. 
 
Vezoene er som tidligere nevnt i prinsippet eksogame, og gifter seg dermed vanligvis ikke 
med sine egne slektninger. Unntaket er enkelte klaner, bl.a. i Manombe, hvor en kan gifte seg 
med sin krysskusine (sin fars søsters datter/sønn eller sin mors brors datter/sønn). Giftemål 
mellom paralell-kusiner, dvs. sin fars brors sønn/datter eller sin mors søsters sønn/datter er 
derimot faly, dvs tabu for de fleste vezoklanene jeg møtte. Unntaket her er Baobaoka, hvor 
ekteskap mellom kusine og fetter på farsiden er godkjent, mens ekteskap mellom kusine og 
fetter på morsiden er faly. På samme måte som hver landsby/klan har sine egne regler for hva 
som er faly i matveien, har hver landsby/klan også sine egne ekteskapsregler. Hovedregelen i 
dag er likevel at en gifter seg med en person utenfor den nærmeste slekt, og som regel også 
utenfor sin egen klan. 
 
Til tross for at vezoene vanligvis er monogame, fant jeg ut at det i flere landsbyer inntil nylig 
hadde vært vanlig med lelahy mialo en mann som «sover rundt på forskjellige steder», eller 
polygami. I Baobaoka hevdet landsbyens høvding at en mann i prinsippet kunne ha opptil 
fire-fem koner, avhengig av hvor god råd han hadde. Praksisen er imidlertid forskjellig fra 
landsby til landsby, og i enkelte landsbyer var det bare høvdingen som kunne ha flere koner. 
Da de fleste vezoer ikke er særlig rike, vil konene i de fleste tilfeller være nødt til å bidra til 
husholdningen med en eller annen form for arbeid. Hver kone har krav på eget hus, og 
konkurransen konene imellom førte ofte til sjalusi, skilsmisser og tvister. I prinsippet skal 
konene avgi et løfte om ikke å gjøre hverandre vondt eller være sjalu på hverandre. Dette 
kalles fatidra og gjøres ved at de skjærer et lite kutt i fingeren for å utveksle blod som 
symbolisere at de er som søsken å regne og derfor skal støtte hverandre istedenfor å skade 
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hverandre. Mannen på sin side forplikter seg til å behandle konene likt og respektere alle like 
mye. Hvis han prioriterer en kone framfor de(n) andre, kan de(n) nedprioriterte kreve 
skilsmisse og flytte hjem til foreldrene sine uten forvarsel. Hvis mannen angrer og vil ha 
henne tilbake igjen er han nødt til å gi kvinnen en «erstatningsgave», for å gjøre opp for sin 
urettmessige behandling av henne. Denne gaven kan være hva som helst som kvinnen ønsker 
seg, i ekstreme tilfeller kan kvinnen og hennes foreldre be om en zebu. I slike tilfeller lar som 
regel kvinnen zebuen bli igjen hos foreldrene sine hvis hun godtar mannens løfte om bedring 
og flytter tilbake til han. Dette gjelder ikke bare når en mann har flere koner, men også når en 
mann  har vært utro mot kona eller forloveden og vil gjøre det godt igjen. 
 
Kvinnene jeg snakket med hevdet at turismen hadde gjort det lettere for dem å forsørge seg 
selv ved salg av suvenirer som skjell, kjeder og håndbroderte duker m.m. I tillegg har 
kvinnene fått bedre mulighet til utdannelse. De har derfor større valgmuligheter og behøver 
ikke lenger å akseptere å dele ektemannen med andre kvinner. De valgte da heller å være 
alene og forsørge seg selv. Mennene derimot hevdet at det kun var økonomiske årsaker til at 
polygami ikke lenger var vanlig. De mente at dagens kvinner var så kravstore og forlangte en 
levestandard som var langt over det en fattig vezo kunne tilby. De fleste menn hadde derfor 
mer en nok med å fø en kone og barn. På grunn av at det tidligere var vanlig med polygami 
var det i enkelte landsbyer vanskelig å finne personer som ikke på en eller annen måte var i 
slekt med hverandre. Da vezoene i prinsipper et eksogame og ikke gifter seg med nære 
slektninger, vil ekteskapskandidater synke proporsjonalt med antall anerkjente slektninger. 
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Forlovelse og ekteskap. 
 
Et ekteskap er kilden til først oppløsning av slektsbånd som må til for at to personer kan gifte 
seg, deretter til gjenforeningen av slektskapet og familiebåndene (Astuti 1995). En jente og en 
gutt bør helst ikke bli sett sammen av andre, aller minst av jentas foreldre, før de er forlovet. 
Jenta kan bli sett hos guttens familie, men ikke omvendt. Når paret finner ut at de er lei av å 
måtte gjemme seg og føler at tiden er inne for et mer seriøst forhold, går jenta til moren sin og 
forteller at hun ønsker å forlove seg. Moren, som mest sannsynlig har visst om forholdet 
lenge, later som om hun ikke vet noe og går til jentas far for å diskutere saken. Så samles 
moren, faren og datteren for å bli enige om jenta bør forlove/gifte seg med den aktuelle 
gutten. Ofte går foreldrene til en ambiase (person som ved hjelp av magi kan se fremtiden) for 
å forsikre seg om at ekteskapet til barna vil bli vellykket. 
 
Hvis de blir enige om at gutten er et godt parti for jenta, sier hun fra til kjæresten, som så 
sender sin far eller renilahy (onkel på morsiden) til jentas foreldre for å verifisere at de 
virkelig har akseptert gutten som sin tilkommende. En av informantene i Baobaoka hevdet at 
det var guttens mor, og ikke renilahy, som gikk til jentas familie først, så det er tydelige 
variasjoner fra en klan til en annen også her. 
 
Det unge paret har nå fått klarsignal om å forlove/gifte seg, og kan nå gå til en ambiase for å 
fastsette dagen for bryllupet eller forlovelsen. Paret informerer så sine familier om dette. 
Noen velger å gifte seg (fandeho) direkte, mens andre, gjerne de med forholdsvis god 
økonomi, velger å forlove seg (takomaso) først. 
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Takomaso betyr å «fjerne bindet foran øynene», og er det vi på norsk kaller forlovelse. Dette 
skjer ved at gutten tar med seg gaver til jentas familie. Pengebeløpet og mengden alkohol 
varierer fra klan til klan og reguleres ut fra den enkelte familiens økonomi. Gutten tegner så 
korsets tegn med rom på magen til jentas far og brødre mens de sier mba hangery, mba 
hamany som kan oversettes til «for at du skal kunne tisse og bæsje». Dette kalles sority og 
meningen med handlingen er at faren og brødrene til jenta fra nå av skal kunne spise og 
drikke sammen med jentas forlovede og ta imot gaver fra han. Hvis sority ikke er gjort og 
jentas far eller brødre spiser, drikker, røyker eller tar imot noe spiselig fra jentas kjæreste vil 
de få hanimaboky, dvs «store og tykke mager». For at magen skal synke til det normale må 
jenta riste et vått stykke tøy over farens eller brorens mage og late som hun gjør sority ved å 
si de samme ordene som under en ordentlig sority. Denne handlingen gjør at magen vil synke 
ned til det normale og personene har ikke lenger vondt. De fleste andre jeg snakket med 
fortalte at det var gutten alene som gjorde sority, men at de unntaksvis hadde hørt om tilfeller 
hvor jenta også var med og tegnet korsets tegn på magen til faren. 
 
Etter at soritsy er ferdig kan gutten komme og gå som han vil i huset til jentas familie. Soritsy 
og takomaso feires kun med den aller nærmeste familien. Fandeho derimot, er en stor 
bryllupsfest som feires med mange gjester. 
 
Fandeho, feires vanligvis noen uker etter takomaso. Noen velger som nevnt å gå direkte til 
bryllup, uten å forlove seg først. Dette gjøres ikke nødvendigvis kun for å spare penger, men 
også hvis paret er så sikre på at de vil gifte seg at de føler de ikke trenger noen forlovelse. 
Soritsy gjøres da i forbindelse med fandeho, og festen legges som regel til en lørdag eller 
søndag, slik at flest mulig kan delta. Hvis ambiasen likevel skulle si at paret bør gifte seg på 
en torsdag, må dette gjøres, hvis ikke kan paret bli rammet av ulykke. Det er imidlertid mange 
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unge vezoer som flytter sammen uten å forlove eller gifte seg, ofte til foreldrenes store skam. 
De unge sier de heller vil bruke penger på mer praktisk nyttige ting, enn på en forlovelses-
eller bryllupsfest for familie og venner. For en fattig vezo krever utgiftene til en slik fest 
beinhard sparing i ukene, og gjerne månedene før festen. Langsiktig sparing er ellers ikke 
vanlig blant vezoene, med mindre de sparer til noe helt spesielt. 
 
I Magili har gutten med seg følgende til jentas familie i forbindelse med bryllupet: 
-1 flaske forseglet rød rom 
-1 biden (10 eller 20 liter) hvit rom 
-kasser med øl, brus ol 
-250 000 FMG 
 
Det kreves ikke kveg hverken for takomaso eller fandeho blant vezoene, slik som det gjøres i 
de fleste andre etniske gruppene på Madagaskar. 
 
Soritsy gjøres også en gang til i forbindelse med fandeho, på samme måte som guttens 
foreldre og renilahy på nytt spør jentas foreldre om å få henne som guttens ektefelle. Nå 
konsulteres også jentas renilahy, som spør guttens renilahy om hvor mye penger de har tenkt 
å gi til jentas foreldre for datteren. Guttens renilahy starter med å tilby en sum som han vet at 
jentas familie ikke vil akseptere. Jentas renilahy svarer så med å si at «vår datter er ikke til 
salgs for den summen, dere må tilby mer for å få henne». Guttens renilahy øker så summen 
litt etter litt, slik holder de nærmest en kjøpslåing om henne inntil begge parter er fornøyde. 
Vanligvis ender en på 250 000FMG i Tulearområdet i dag. Denne måten å fastsette 
pengesummen på er en del av bryllupsritualet, og for å øke spenningen økes summen bevisst 
litt etter litt fra det beløpet en starter med. 
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Jentas renilahy holder så en tale til guttens renilahy om at «han ikke må slå henne, ikke må slå 
ut tennene hennes, ikke må stikke ut øynene hennes osv.» Guttens renilahy svarer at det skal 
de ikke, men hvis hun oppfører seg stygt eller det ikke lenger fungerer mellom paret, skal de 
sende henne tilbake til familien sin. Faren til gutten sier høyt til gutten at han nå har hørt hva 
som er blitt sagt, og gutten svarer at han aksepterer dette. Alle gjestene som er vitne klapper 
og soritsyritualet og festen kan begynne. 
 
Etter bryllupet blir gutten hos jenta og hennes foreldre en dag før han drar hjem til sine egne 
foreldre igjen. Han gjør så i stand det nye huset paret skal bo i, slik at jenta sammen med sine 
foreldre kan komme med hennes klær og andre ting hun eier ca en uke senere. Innflyttingen i 
det nye huset markeres gjerne ved at jenta og hennes familie spiser kylling sammen med 
gutten og hans familie. Dette var forøvrig mere vanlig tidligere, nå velger mange par å flytte 
rett inn i det nye huset uten noen form for markering. 
 
Vezoene, på samme måte andre etniske grupper på Madagaskar, sier de har åtte raza. Med 
dette mener de linjen av avdøde familiemedlemmer olo taloha fa nimaty som de regner som 
sine forfedre (Astuti 1995). Av disse åtte er fire på morsiden og fire på farsiden. Dette gjelder 
så lenge en lever, for i det øyeblikket en dør vil en automatisk bli medlem av en enkelt raza, 
raza raiky. En oppgir da de tidligere åtte raza og tilhører nå eksklusivt den gruppen man 
begraves med. 
 
Døden separerer igjen vezoene fra mange av sine levende slektninger, samtidig som den også 
skaper nye, eksklusive slektsgrupper i det en blir begravet. Hvem en begraves med avhenger i 
stor grad av om en er gift eller ikke (for kvinner) og om faren til den avdøde har fullført 
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ritualet for få retten til å ha barnet i sin grav og dermed også raza når det dør. Jeg vil forklare 
mer om dette ritualet i avsnittet under. 
 
Soronanake, retten til barnets ben 
 
Med soro menes et ritual som gjøres til ære for de døde, og anake betyr barn. Soroanake er 
barnefarens offermedgift til barnemorens raza. Offergaven kan bestå av ris, penger, eller 
kveg, alt ettersom hva man har råd til og på hvilket tidspunkt offerritualet utføres. Hvis 
barnefaren ikke har gjort soroanake vil han ikke bli godkjent som barnets ekte far. 
Barnemoren regnes som den naturlige «eier» av barnet (Astuti 1995) og barnet tilhører derfor 
hennes slekt så lenge barnefaren ikke har gjort soro for barnet. Dette innebærer at barnet vil 
bli gravlagt hos morens, og ikke farens slekt hvis det skulle dø uten at faren har fullført soro. 
 
Cecile, en tolv år gammel jente i Mangili, var nær ved å bli kastet ut av hjemmet av moren 
fordi hun begynte å besøke faren jevnlig. Faren bodde i Baobaoka sammen med sin kone og 
levde utelukkende av fiske. Florette, Cecile`s mor, bodde alene i Mangili og levde av å selge 
skjell og av å prostituere seg til vestlige turister eller fastboende vazahas. 
 
Faren til Cecile hadde aldri fullført soroanake overfor Florette`s familie, og hadde derfor 
ingen rett til Cecile i og med at han ikke var som «ekte» far å regne. I tillegg verserte det 
rykter om at moren og faren var paralellfetter og -kusine, noe som gjorde forholdet enda mer 
faly. Florette var svært lite villig til å innrømme noe som helst kjennskap til Cecile`s far. Da 
jeg spurte henne om dette første gang, svarte hun at faren bodde lavt be (langt unna), og først 
da hun skjønte at jeg hadde fått vite av andre hvem han var, innrømte hun forholdet. Hun 
fortalte meg samtidig hvor dårlig (amphela ratzy) datteren hennes oppførte seg som gjorde 
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henne til skam ved åpent å besøke, spise og delvis bo hos faren. Cecile forsvarte seg med å si 
at det var bedre å bo hos faren siden moren hennes nesten aldri var hjemme likevel. Dessuten 
likte hun å være med faren ut i pirogen å seile og fiske, isteden for bare å henge rundt 
turistene på stranden eller selge skjell sammen med moren når hun var hjemme. Cecile selv 
brydde seg lite om at faren ikke hadde fullført soro, selv om hun hadde forståelse for at hun 
brakte skam over moren ved stadig å oppsøke faren åpenlyst. Da faren ble syk etter at Cecile 
hadde bodd der en stund, mente moren dette var fordi Cecile brøt taburegelen om ikke å ha 
noe med han å gjøre. Moren fikk imidlertid liten støtte av andre jeg snakket med. De så ingen 
sammenheng mellom farens sykdom og Cecile`s nærvær. Cecile selv mente dette var noe 
moren diktet opp for å få henne til å holde seg unna faren. Hun så heller ikke bort fra at det 
var moren selv som hadde gjort faren syk ved hjelp av magi, fordi moren ikke ville at Cecile 
skulle oppsøke han så lenge han ikke hadde gjort soro. Faren ble uansett raskt frisk igjen til 
tross for at Cecile fortsatte å være hos han som før.  
 
Soroanake kan gjøres på to måter. Den billigste og vanligste måten er å gå til barnemorens 
foreldre med offergaver mens barnet ennå er i magen. Dette kalles soro-tsoky (soro i magen) 
og krever en mindre gave enn hvis barnefaren venter til barnet er født. Da må barnefaren ut 
med opptil en hel okse, og siden vezoene selv ikke driver med kveg, må oksen kjøpes. Som 
regel er dette for dyrt for en fattig vezo. De fleste foretrekker derfor å fullføre soroanake mens 
barnet ennå er i morens mage, også fordi dette sees på som en forsikring om at barnet skal bli 
velskapt. Jeg hørte unntaksvis om tilfeller i Baobaoka hvor soroanake ble gjort to ganger, 
første gang mens barnet var i magen, og så når barnet var født. 
 
Soro gjøres bare for parets første barn, men gjelder alle barna paret får sammen senere. 
Fullførelse av soroanake er altså avgjørende for hvilken slektsgruppe barnet tilhører. I de 
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tilfeller hvor faren har gjort soroanake tilhører barnet farens sleksgruppe og begraves dermed 
med farens avdøde slektninger. Hvis soro er planlagt, men ikke utført begraves barnet 
vanligvis hos morens døde slektninger. Barnefarens familie kan imidlertid be om å få det 
døde barnet for å begrave det hos sine slektninger. Fullførelse av soronake er altså avgjørende 
for hvilken slektslinje (morens eller farens) man følger i døden. 
 
Et barn som ikke er gammelt nok til å sitte oppreist vil som regel bli begravet utenfor 
gravplassen, gjerne under et tre. Dette fordi det er for «mykt» til å kunne kalles et fullverdig 
menneske, og det kan derfor ikke gravlegges sammen med de andre avdøde. Et spedbarn som 
fortsatt er «mykt» regnes ikke som et ordentlig menneske før det har blitt så stort og «hardt» 
at det kan sitte oppreist ved egen hjelp. Ved soroanake kjøper barnefaren retten til barnets 
ben, dvs. de harde delene av barnets kropp som symboliserer barnet som en fullverdig, 
utvokst person, og som kan gravlegges i hans raza`s grav når det dør.  
 
Arverettigheter 
 
Det finnes ingen enhetlig regel for retten til arv blant vezoene i Mangili-området. I hvilken 
grad kvinner og menn har de samme rettighetene varierer fra slektsgruppe til slektsgruppe, av 
og til fra husstand til husstand. Folk fortalte at årsakene til disse variasjonene er at familiene 
ofte praktiserte det som var vanlig blant besteforeldrene. Likevel hevdet de fleste at vezoene 
generelt er mer liberale enn andre grupper når det gjelder kvinners arverettigheter. Flere 
vezoer jeg snakket med så det som en selvfølge at døtrene arver like mye som sønnene, mens 
andre hevdet at ideen med at døtrene skal arve er noe som hadde fått fotfeste først i den 
senere tid. Noen mente dette skyldtes at dagens vezokvinner er blitt mer økonomisk 
selvstendige, og derfor ikke behøver å gifte for å bli underholdt. I kjølevannet av dette kom så 
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kravet om arverettigheter også for kvinner, slik at de lettere kunne leve et selvstendig liv. De 
fleste jeg snakket med hevdet at det vanlige i dag er at sønner og døtre arver det som var etter 
foreldrene på lik linje. 
 
Hazomanga, mediatør mellom de levende og de døde 
 
Hver klan har en hazomanga, som er gruppens overhode. Denne tittelen går i arv fra far til 
sønn, og det er til han en henvender seg når en skal utføre forskjellige ritualer i forbindelse 
med fødsler, omskjæring av guttebarn, og forskjellige typer ofringer til forfedrene. 
 
Ordet hazomanga betegner egentlig en trepæle som reises i sanden til ære for forfedrene. 
Personen som er overhode for klanen er også «eier» eller innehaver av denne trepælen. I 
dagligtale brukes ordet hazomanga om personen som er innehaver av denne pælen, og ikke 
om selve pælen. 
 
Hazomangaen er de levendes talerør med de døde, og når en vil kommunisere med en avdød 
slektning henvender en seg til den avdødes hazomanga. Det finnes en hazomanga for alle de 
åtte razaene en person har i livet, så en henvender seg til en av disse, avhengig av hvem som 
er den dødes raza og dermed også hazomanga. En person har imidlertid kun en hazomanga 
som er «sin» egen, nemlig den hazomangaen som representerer razaen hvor en selv vil bli 
gravlagt. 
 
Det å være innehaver av hazomanga-tittelen sees på som en utsatt og farlig posisjon. Som 
eldst av de levende og yngst av forfedrene (en er fortsatt i live, men teoretisk sett den neste 
som skal over til forfedrenes verden) står han på mange måter i et ingenmannsland, hvor 
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hazomanga-tittelen er en slags rite-de-passage før han går over til å bli en av forfedrene, på 
linje med de andre døde i hans raza. 
 
En hazomanga nyter stor respekt blant sine yngre familie- og klan-medlemmer på grunn av 
sin alder, posisjon, og makt, men han må også sørge for å holde forfedrene blide og fornøyde. 
Hvis noen i familien eller klanen gjør noe som forfedrene er uenige i, kan dette i mange 
tilfeller gå utover hazomangaen. Et brått dødsfall eller en alvorlig sykdom forklares ofte med 
at noen i klanen har brutt en eller flere av reglene som forfedrene har pålagt dem. En ser 
likevel ikke bort fra at det kan være alderen eller sykdom som er årsaken til hazomangaens 
dødsfall, selv om spekulasjonene alltid vil være der. 
 
Flere vezoklaner langs kysten fortalte at de ikke hadde noen hazomanga i landsbyen. Dette 
skyldtes at deler av klanen hadde flyttet fra den opprinnelige landsbyen, mens hazomangaen 
og resten hadde blitt igjen. De klanene som til daglig ikke hadde kontakt med hazomangaen, 
hadde gjennomgående færre faly-regler enn de klanene som hadde daglig kontakt med 
hazomangaen. De var også mindre strikte med å overholde reglene. Hazomangaen ble 
oppsøkt kun når en trengte råd og veiledning i en viktig sak. I mindre alvorlige saker gikk en 
heller til en lokal trollmann. 
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4. SOSIALE OG ØKONOMISKE SAMFUNNSENDRINGER DE SISTE ÅRENE 
 
Turismens innflytelse. 
 
Til tross for at Tulear ikke er preget av masseturisme i den grad vi forbinder med dette i andre 
deler av verden, er det mye som tyder på at  turismen i Tulearområdet har bidratt til å endre 
de tradisjonelle næringsveiene og verdisynet hos store deler av befolkningen i landsbyene 
rundt Tulear. 
 
Fra å leve primært av fiske, er det i dag flere satser på å bruke de tradisjonelle trepirogene til å 
frakte turister på kortere eller lengre turer langs kysten. Noen veksler mellom å fiske, og å 
frakte turister, men det ser ut til at fisket blir mer og mer en sekundærnæring i forhold til 
turisme. Trepirogene er fortsatt gjenstand for prestisje slik de var tidligere, og jo større og 
penere båten er, jo større er også muligheten for at turistene velger denne båten når de skal på 
tur. Det finnes ingen autorisert utleie av slike båter, så prisene for en tur blir fastsatt av 
båteieren selv. Konkurranse båteierne i mellom og pruting fra turistene gjør at de fleste 
likevel opererer med de samme prisene. 
 
De største sosiale og økonomiske samfunnsmessige endringene finner man i l jentene og 
kvinnenes levemåte. Fra å ha ansvaret for barneoppdragelse og matlaging eller bistå mannen 
på fisketur, har flere nå gått over til turistbaserte inntektskilder. Salg av trekjeder som blir 
laget av baobaob-trær og tamarintrær, håndbroderte duker og vakre skjell fra korallrevene 
utenfor er det som opptar de fleste kvinnene i dag. Siden store deler av året er lavsesong for 
turisme på grunn av varmen, sier det seg selv at det blir små inntekter på årsbasis. Mye av 
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tiden i den varme perioden går med til bare å sitte i skyggen under en palme og snakke om 
siste nytt i landsbyen. 
 
En annen inntektskilde er forskjellige former for prostitusjon rettet mot turister. En vanlig 
månedslønn på Madagaskar ligger på 100-200 Nkr for en ufaglært arbeider, og med liten 
utdannelse og høy arbeidsløshet er prostitusjon en måte for både jenter og gutter å skaffe seg 
ekstra inntekter på. 
 
Prostitusjon har i enkeltes øyne blitt et problem i området. Særlig eldre vezoer og vezoer med 
fast inntekt ga uttrykk for at den økende prostitusjonen var med på å bryte ned familiebånd og 
allianser. I tillegg kommenterte flere den raskt økende HIV-utbredelsen i området. I følge 
gassisk TV 07.05.97. var HIV-prosenten oppe i 75 % blant de jentene som hadde testet seg 
frivillig i Tulear. En annen negativ effekt av prostitusjon er det økende antallet pedofile 
turister som kommer til området. Jeg vil komme tilbake til forskjellige former for prostitusjon 
rundt Tulear og ellers på Madagaskar senere i oppgaven. 
 
Andre innflytelseskilder som TV, moderne blader, og musikk har medført at unge i dag tar 
etter vestlige idealer. Da jeg kom til Mangili for første gang kunne det virke som om 
“nasjonalsangen” i landsbyen var “Macarena”. Hele den yngre delen av befolkningen kopierte 
Macarenastilen i både klær og hårfrisyre, til tross for at det i Mangili var veldig få som hadde 
tilgang til vestlige popvideoer eller TV. Bleking av huden i ansiktet og slanking var veldig 
utbredt blant jentene, dette for å leve opp til vestlige skjønnhetsidealer. 
 
“Folk er blitt mer renslige og vi har fått bedre tilgang til medisiner, men de har også mistet 
respekten for mange av våre gamle tradisjoner, dette gjelder særlig unge jenter. Før måtte en 
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alltid ha på seg en lambahoany (sarong) når en gikk utenfor huset, men nå går jentene i 
miniskjørt rett foran sin forlovedes far. De mangler simpelthen respekt for de eldre!. Mange 
gassiske menn føler at de ikke er bra nok for de lokale jentene lenger, og mener at dette 
skyldes alle vazahene som tilbyr jentene en livsstil og et levesett som ligger langt over det en 
gassisk mann kan tilby. Dessuten er det ikke bra med all denne AIDS`en, for ikke engang i 
Vesten har de medisiner mot dette” (hazomangaen i St. Augustin) 
 
Kopi av vestlig livsstil og kultur. 
 
Samtidig som stadig flere tilstreber å kopiere det de ser på som vestlig kultur og klesstil, 
finnes det fortsatt mange som bevisst holder tilbake for vestlig påvirkning. Særlig blant de 
gamle har det vokst fram en viss skepsis til resultatene av stadig sterkere dreining mot vestens 
verdier og levesett. Mange unge velger i dag å reise fra familien og slå seg sammen med 
turister og fastboende vazaha. Vesten er for de fleste gassere mulighetenes land hvor det 
meste er tilgjengelig. Flere jeg snakket med kjente til jenter som hadde giftet seg med 
utenlandske menn og reist til Europa eller Sør-Afrika. Det er derfor ikke overraskende at 
veldig mange av de lokale jentene setter alt inn på å bli kjent med tilsynelatende velstående 
utlendinger. De har sett at det faktisk er mulig å komme seg vekk fra fattigdommen på denne 
måten, selv om de aller fleste ikke forventer at de skal være så heldige. Likevel ser de fleste 
det som spennende og lukrativt å være sammen med utlendinger selv om dette bare er for en 
kort periode. For foreldrene og den øvrige familien betyr dette ofte at de ser mindre til 
datteren enn de ville gjort hvis hun hadde valgt å leve etter tradisjonelt mønster. Med dette 
mener jeg å gifte seg i tyveårsalderen med en lokal mann, og hjelpe til med salg og 
tilberedelse av fisk, samt ha ansvaret for barneoppdragelse og matlaging i hjemmet. 
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Hogne Øian skriver i sin avhandling «Svarte og hvite kjønn» (1991), fra Jamaica om 
«svarthet» versus «hvithet». Øian tar for seg hvilke aspekter en legger til grunn for kulturell 
tilhørighet, og at dette ikke nødvendigvis har med hudfarge eller etnisitet å gjøre. En person 
som går kledd i jeans og t-shirt og forsøker å leve opp til vestlige skjønnhets- og 
kroppsidealer vil etter Øians definisjon betegnes som en kulturelt «hvit» person. En person 
som kler seg etter de tradisjonelle, jamaicanske idealene i forhold til kropp og skjønnhet, vil 
likeledes betegnes som en «svart» person. På samme måte bruker han begrepene «reputation» 
og «respectability» for å beskrive dualismen mellom en «svart» og en «hvit» måte å leve på. 
Denne typen diktomisering mellom «hvithet» og «svarthet» på Jamaica kan også benyttes for 
å beskrive forholdet mellom de to typer etos folk har å forholde seg til i Mangili. Det første 
innebærer å leve etter «vestlige» idealer om hva som er moralsk-, religiøst- og økonomisk 
ansett som riktig i samfunnet, mens det andre vektlegger tradisjonell religion, tradisjonell 
gave- og bytte-økonomi, og kortsiktig «jeg-tar-det-som-det-kommer»-planlegging. Det er 
ikke noe absolutt skille mellom disse levesettene, ofte lever en og samme person etter begge 
etos, avhengig av situasjonen. 
 
«Respektabilitet» og «reputasjon» 
 
Øian bruker begrepene «respektabilitet og «reputasjon» om de to forskjellige etosene han 
diskuterer på Jamaica. Disse faller til en viss grad overens med verdiene og idealene for 
henholdsvis hvithet og svarthet. Det som ligger i respektabilitet er forøvrig et ideal om 
anstendighet og dydighet ut fra et kvinneperspektiv, mens reputasjon-idealene i stor grad går 
ut på for mennene å opparbeide seg et rykte som «en av gutta», og dermed kunne drikke, sloss 
og ligge med flest mulig damer. Dette er idealer som er bra i en reputation-kontekst, men ville 
vært uakseptabelt i en respektabilitet-kontekst. Mens mennene altså opparbeider seg ære ved 
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å gjøre ting som er bra utfra en kontekst, opparbeider kvinnene seg ære (eller unngår skam) 
ved å gjøre det som er bra utfra en annen kontekst. Overholdelse av disse motstridende 
idealene blir ikke gjort til enhver tid, og både kvinner og menn kan veksle mellom disse utfra 
situasjonen. 
 
Den samme vekslingen mellom idealer og etos observerte jeg i Mangili, og jeg har valgt å 
bruke Øians begreper om respektabilitet og reputasjon for å beskrive denne vekslingen, selv 
om innholdet i min bruk av disse kategoriene skiller seg noe fra Øians. Et viktig aspekt ved 
«respektabilitet» og «reputasjon» for Mangili, er at det her er kvinnene som utgjør 
«reputasjon»-etosen i større grad enn mennene. På Jamaica er det mennene som utgjør denne 
kategorien, mens kvinnene i stor grad lever etter en mer «respektable» etos, om ikke annet så 
utad. Eksempel på at en jamaicansk mann har en god «reputasjon» er som nevnt at han kan 
drikke mye, har barn med flere kvinner, er flink til å forsvare seg verbalt og fysisk, og 
uttrykker seg gjennom et sterkt «afrikanisert» vokabular (L. Johansen 1993). Tilsvarende for 
en kvinne i Mangili er å gå ut på diskotek uten mannlig følge, tiltrekke seg oppmerksomhet 
fra vazahas eller andre velstående menn, kle seg etter europeisk mote, og være økonomisk 
uavhengig. Mange kvinner velger da her å følge «reputasjon»-etosen i en situasjon, mens de 
følger «respektabilitet»-etosen i en annen. 
 
I Mangili vil ofte de kristne, «respektable» familiene gi uttrykk for at de finner de frie, enslige 
kvinnenes livsstil som moralsk forkastelig. De frie kvinnene vil derimot ikke ha noen 
innvendinger mot de som lever etter «respektabiliet»-etosen. Disse to gruppene omgår 
hverandre på stranden og på markedet, og diskuterer og kommenterer hverandres livsstil på 
en humoristisk og vennlig måte. De fleste kvinnene i Mangili vil i en eller flere situasjoner 
kunne identifisere seg med «reputatsjon»-etosen, selv om de presenterer seg selv som kristne 
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og «respektable» utad. De fleste vet da også det meste om hverandres «reputation», da slikt 
alltid er «hot news» under kvinnenes uformelle møter på stranden og under tamarintrærne 
hver dag. Under disse møtene blir skillet mellom «reputation» og «respectability» opphevet, 
og alle fleiper og gjør narr av hverandres «reputation»- handlinger. Her forteller også de 
«respektable» om sine mindre «respektable» handlinger, det være seg alt fra konsultasjoner 
med ambiaser til utroskap. Noen er mere åpne enn andre, men hvem som helst kan delta ved 
bare å komme å sette seg ned. Ofte foregår disse uformelle samtalene mens en sitter og venter 
på at det skal komme turister forbi som en kan forsøke å selge suvenirer til.  
. 
Flere av mine informanter fortalte at det å bli kalt afrikaner (africain) er veldig 
nedverdigende. En «afrikaner», og «Afrika» «l`Afrique» blir assosiert med primitivitet, 
villskap (sauvagesse), og mennesker som ikke er kultiverte (ne pas cultives), men som lever i 
«bushen» som Mikeaene, som bor i skogene bare noen timers bilkjøring nordøst for Tulear. 
De blir ofte av vezoene assosiert med «de ville menneskene fra Afrika» (l`homme sauvage 
d`Afrique). Hvis en reiser innover i høylandet på Madagaskar vil en oppdage at folkene her, 
særlig betsileoene og merinaene, omtaler vezoene på samme måte, som ville, ukultiverte og 
afrikanske. Dette fordi folkene i høylandet i tillegg til å være lysere i huden er synlig av 
østasiatisk opprinnelse. De ser på seg selv som mer kultiverte og mer intelligente enn de 
mørke, negroide vezoene. En hører ofte folk fra høylandet si om vezoene at «de er svarte 
slaveetterkommer fra Afrika», og derfor er de også så primitive. 
 
Det å være mørk av hudfarven assosieres av mange med det å være afrikansk, som igjen 
assosieres med primitivitet, kulturell tilbakeståenhet og teknologisk underutvikling. Likeledes 
assosieres det å være lys med det å være «vestlig», som for de fleste er det samme som å være 
moderne, kulturelt overlegen og teknologisk langt framme.  
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Denne dikotomiseringen av modernitet vs. primitivitet, kulturell overlegenhet vs 
underlegenhet, vestlighet vs. tradisjonalitet er på Madagaskar mest utbredt blant unge 
kvinner, selv om også den øvrige delen av befolkningen bruker de samme begrepene for å 
beskrive seg selv og andre personer/grupper. En av mine venninner fikk høre av moren sin at 
hvis hun ville ha «drage»t på vestlige menn, måtte hun slanke seg noen kilo og bleke huden. 
«For det er sånn vazaha-menn vil at jenter skal være». Selv om moren ikke hadde hatt kontakt 
med utlendinger selv, hadde hun oppfattet at mennene fra «Exterieur» som betyr utenfra d.v.s, 
for henne utlandet, ikke hadde særlig sansen for små, mørke, gassiske jenter som ikke var like 
sylslanke som jentene der de kom fra. Denne oppfatningen av utenlandske menns 
kvinneidealer er utbredt blant størstedelen av befolkningen i Tularområdet. 
 
Mange jenter ser det derfor som ikke helt uproblematisk å måtte velge mellom en livsstil som 
enten etterstrebet «hvite», vestlige verdier og idealer, eller å følge de «svarte», tradisjonelle, 
reglene og idealene slik foreldrene gjerne ønsker de vil gjøre. Dilemma for mange er hvem de 
vil tilfredsstille; foreldrene og forfedrene, eller seg selv og sine egne ønsker ved å følge en 
vestlig livsstil. I de fleste tilfeller velger de en middelvei, og ofte veksler de mellom den 
«hvite» og den «svarte» livsstilen. Flere fortalte at de forsøkte å skjule de handlingene de 
visste at foreldrene ikke ville like, selv om dette innbar at de måtte lyve overfor familien. 
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5. RELIGION. 
 
Kristendom og forfedre side om side 
 
«Kristendommen gir fred, mens forfedrene og ambiasene gir styrke og beskyttelse. Presten 
sier at vi ikke skal stjele og lyve for å beholde freden blant folk. De kristne kom for å få slutt 
på slåssing og bråk. Tradisjonell religion er fortsatt sterkest, dessuten er en avhengig av å 
opprettholde et godt forhold til forfedrene siden det er de en har støttet seg til så langt tilbake 
som en kan huske. Kristendommen er fortsatt noe nytt og ukjent for mange»  
(landsbyhøvdingen i Baobaoka om forholdet mellom tradisjonell religion og kristendom) 
 
Madagaskar har i årene siden Den Andre Verdenskrig opplevd en form for nasjonalisme som 
er annerledes enn den nasjonalistiske frigjørings-bevegelsen landet markerte overfor 
Frankrike før de fikk sin selvstendighet i 1960. Tidligere hadde man brukt den protestantiske 
kirke som talerør og kanal for det gassiske, som en motvekt mot den katolske kirke som 
representerte den franske kolonimakten og europeiske verdier. I dag opplever man en 
tilbakevending til den tradisjonelle kultur og religion. På samme måte som tidligere kolonier i 
andre deler av verden har søkt tilbake til sine gamle tradisjoner og ritualer for å gjenfinne en 
egen identitet etter frigjøring fra kolonimakten, har også gasserne funnet et talerør for egen 
nasjonalfølelse og identitet ved å gjenoppta komponenter med røtter i den tradisjonelle 
kulturen og religionen (Estrade 1984). Mange mener dette også skyldes at gasserne etter 
krigen fikk et annet syn på europeernes tilsynelatende overlegenhet og uslåelighet. De hadde 
sett at europeere også ble drept, og dermed ikke var suverene, til tross for deres teknologiske 
overlegenhet. 
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En tredje faktor er at i denne perioden begynte den første, store generasjonen velutdannede 
gassere å etablere seg. Mange av disse så det som sin oppgave å forsvare og ta tilbake den 
tradisjonelle kulturen og religionen som nasjonen hadde mistet under franskmennenes 
kolonisering og innflytelse. Opprøret blant gassiske nasjonalister i 1947, som var 
innledningen til den endelige frigjøringen 13 år senere viste at tendensene allerede var der da. 
 
Gassernes ønske om å vende tilbake til tradisjonell kultur og religion er ikke noe den kristne 
kirke har sett ubetinget positivt på. Ikke bare fordi det har ført til dårligere oppslutning om 
kirken, men også fordi oppslutningen om de gassiske ritualer som kirken tar avstand fra har 
økt. En del av komponentene i den tradisjonelle kulturen lar seg fint integrere i 
kristendommen, og det finnes ikke lenger noe klart skille mellom den kristne kirke og 
tradisjonelle ritualer og tro. Det brukes for eksempel lokale ord og begreper om Gud, og 
prekenene i kirken blir tilrettelagt slik at de gir mening også utfra gassisk kontekst og 
forståelse. Et av de store spørsmålene har vært i hvilken grad gassere anerkjenner en gud eller 
flere guder. Det gassiske ordet for Gud, Zanahary, blir nemlig brukt både om gassernes 
Allmektige Skapergud, som er opphav til alt liv på jorden, samtidig som det brukes om denne 
gudens “medhjelpere”, dvs. de som til daglig rår over de forskjellige naturkreftene og 
elementene, og som mennesker må ofre til. 
 
Det gassiske språk, skiller ikke mellom entall og flertall, noe som gjør det vanskelig for en 
utenforstående og vite hva som menes med et ord, og dermed også om gasserne har det 
samme begrepet om en allmektig gud på samme måte som kristne. Gassere har tradisjonelt 
heller ikke noe begrep om skyld på samme måte som en har i kristendommen, noe som gjør 
det vanskelig å oversette meningen de kristne legger i dette til gassisk. For gassere er “skyld” 
noe kollektivt som en ikke bærer byrden av alene, men noe som hele fellesskapet må lide 
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under. Hvis en har gjort noe som oppfattes som galt, må familien gå sammen om å ofre et dyr 
for å blidgjøre forfedrene igjen. Det som er mest nærliggende å oversette det gassiske 
begrepet om kristen skyld til, er det vi på norsk kaller skam (J. Ruud 1947 / K. Aano 1984). 
 
Typisk for de fleste gassiske folkegrupper er at fødsler relateres til det kvinnelige, og til 
stammødrene, mens døden relateres til det mannlige, og til stammfedrene. Livet er en prosess 
hvor en fra det øyeblikket en er født mister mer og mer av de “kvinnelige” egenskapene, dvs. 
de myke delene av menneskets fysiske kropp, samtidig som en opptar mer og mer av de 
“mannlige” egenskapene, som er de harde delene av menneskekroppen, dvs. benene. 
 
En død person er ikke død i ordets rette forstand, men passert fra ett stadie til et annet. En 
hører til stadighet gassere uttale seg om døden som noe som “bare kommer som en 
konsekvens av at man er født”, altså som en slags fortsettelse av livet i en annen dimensjon; 
fandalovana ihany ny eto an-tany, (“livet på jorden er bare en passasje”). Bevisstheten om at 
døden kommer før eller siden preger gasserne fra de er små. For en utlending kan det virke 
som om gasserne har et til dels negativt og destruktivt syn på livet, nettopp fordi en nesten 
alltid assosierer det med døden. For en gasser vil det være umulig å skille mellom liv og død 
på en slik måte som det vi gjør i vestlige kulturer. Den jordiske død er kun en midlertidig 
separasjon, et slags “rite-de-passage” på veien til en annen og høyere sosial status. For 
gasserne er livet rotfestet i selve tiden, på en måte som gjør at det fornyes og gjenskapes 
kontinuerlig, livet markeres av en rekke oppbrudd, men ingen av disse, inklusive døden, er 
definitive. 
 
Den kosmiske symbolikken med mørket og natten som jages vekk av lyset, og en ny 
soloppgang brukes fortsatt som bevis på at mørket som assosieres med død og forfall ikke er 
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en absolutt tilstand, kun en mellomfase. På samme måte som natten og mørket representerer 
noe farlig og trist, er døden også noe trist og til en viss grad farlig (man vet jo ikke nøyaktig 
hva som skjer i fasen mellom menneske og forfedrestatus). Dette er noe en må igjennom for å 
kunne “fødes på ny”, på samme måte som sola må vike for månen før den kan komme til på 
nytt neste morgen. 
 
Det er en sammenheng mellom alt i kosmos, også mellom la vie de corps celestes, «den 
kosmiske kropp», og den menneskelige kropp, mellom makrokosmos og mikrokosmos (E. 
Regis, Revu du Centre Universitaire Regional, Tulear 1977). Månen sammenliknes ofte med 
mennesket i måten den “fødes” på, så “vokser” gradvis opp til full størrelse, for så å minke 
eller “skrumpe inn” igjen helt til den forsvinner. På samme måte assosieres også solen med 
menneskets livssyklus i det den står opp, øker sin styrke og vitalitet fram til middag, for så å 
svekkes i styrke helt til den forsvinner igjen. Når solen på nytt står opp neste morgen, eller 
når månen på nytt blir “ny”, er dette et bevis på løftet om en mulighet for gjenfødelse og 
fornyelse. Den kosmiske syklus` regelmessighet garanterer kontinuiteten og fornyelsene etter 
hvert brudd eller passage, og dermed også livets seier over døden. Denne måten å 
sammenlikne den kosmiske syklus med det menneskelige livsløp og død, er kun en metafor. 
Gasserne er klar over at solen og månenes gang i virkeligheten ikke har noen påvirkning på 
menneskers liv. 
 
Døden er altså kun en overgangsfase før en kommer til forfedrenes verden, og derfra kan de 
som er gått over til den verden virke inn på sine levende slektninger og venners liv. Det 
gjelder derfor å holde forfedrene fornøyde og tilfreds, og dette gjøres som oftest ved å ofre 
dyr (kveg eller kylling), rum eller tobakk ved spesielle anledninger. I tillegg må en alltid helle 
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de første dråpene av en nyåpnet rumflaske på bakken/jorden. Dette gjøres uansett hvor en 
befinner seg, og ikke for at forfedrene skal kunne ta del i rumen, men for å vise dem ære. 
 
Kontakten med de døde oprettholdes på samme måte som tidligere, til tross for at mange 
hevder å ha konvertert til kristendommen. En middelaldrende mann i Tulear fortalte meg at 
han inntil faren hans døde for ti år siden, ikke hadde brydd seg særlig om å pleie kontakten 
med forfedrene. Ettersom han var protestant og jevnlig gikk i kirken, følte han at det ville 
være blasfemisk å ofre til forfedrene. Da faren hans lå på dødsleiet, hadde sagt til han 
følgende: «selv om du ikke pleide å be forfedrene om hjelp til vanlig, må du vite at du kan be 
meg om hjelp, hvis du eller andre i familien skulle trenge det. Det er fra nå av din oppgave å 
holde kontaketen mellom resten av familien, og oss som ikke lenger er synlig». Mannen 
forsto etter dette at han ikke hadde noe valg. Hvis han ikke holdt løftet overfor sin avdøde far, 
risikerte ikke bare han, men også resten av familien, å bli straffet av de avdøde 
familimedlemmen. Han fortsatte likevel å gå i kirken, og kunne nå etter ti år, ikke se noe 
motsetningsforhold mellom det å være kristen og det å pleie kontakten med sine døde 
slektninger. 
 
Et liv regulert av taburegler «Misy falo maro». 
 
Vezoene har, på linje med de øvrige etniske gruppene på Madagaskar, en rekke falyer, eller 
tabuer som må overholdes. Dette kan gjelde alt fra mat til spesielle dager som det sies å være 
forbannelse over. Hva som er faly varierer fra gruppe til gruppe og klan til klan. 
 
Sammenliknet med andre grupper har vezoene generelt relativt få falyer, men det finnes store 
variasjoner internt blant de forskjellige klanene. 
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I Mangili var folk generelt lite strikte når det gjaldt å overholde falyene, og de få som ble 
fulgt dreide seg som regel om mattabuer. Det ble hevdet at den som berører en bestemt 
gjenstand, eller spiser et bestemt dyr som er faly ville komme til å dø, eller bli alvorlig syk. 
Hva som er faly bestemmes av forfedrenes konkrete opplevelser i forbindelse med dyret eller 
gjenstanden. Flere av mine informanter fortalte meg at de hadde tabu mot å spise sau. Dette 
skyldtes at en av deres forfedre for lenge siden hadde fått et ben fra sauen i halsen mens han 
spiste og blitt kvalt. Grunnen til at han hadde blitt kvalt mente de var at han hadde stjålet 
sauekjøttet fra gryten mens den ennå sto og kokte, uten tillatelse fra hun som hadde ansvaret 
for kokingen av kjøttet. At han hadde stjålet kjøttet var irrelevant for det tabuet vezoene 
hadde mot å spise sau. Muligheten for han som hadde stjålet kjøttet og blitt kvalt som straff 
for å ha stjålet, og ikke som konsekvens av at det var sauekjøtt, var ikke av interesse for folk i 
Mangili. Andre fortalte meg at de hadde tabu mot å spise landskilpadde. Dette skyldtes at en 
av forfedrene hadde forsøkt å koke dyret i en kasserolle, men selv lenge etter at dyret var 
dødt, hadde det fortsatt å bevege seg i kasserollen. Til slutt hadde kasserollen sprukket. Det 
skjedde ingenting utover dette, med det ble etter denne episoden faly å spise landskilpadde. 
 
Når det gjaldt inngåelser av avtaler, ekteskap, eller andre former for viktige hendelser, hevdet 
mange at torsdag var en falydag for slike handlinger. Hvis hazomangaen likevel rådet en til å 
utføre en bestemt handling på en torsdag, ble dette som regel gjort. Man tok altså mere 
hensyn til hazomangaens råd enn det faktum at torsdag var en falydag. Dette gjaldt ikke bare 
dager, men også andre falyregler. Hvis en hazomanga eller en annen respektert person kunne 
gi en rasjonell grunn til å bryte en regel, ville de fleste ikke nøle med å følge etter. Hva som 
kunne være en rasjonell grunn kom naturligvis an på situasjonen. Hovedregelen var imidlertid 
at hvis man kunne oppnå økonomiske fordeler ved å bryte regelen så ble det sett på som en 
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rasjonell grunn. I slike situasjoner trengte en ofte ikke engang medhold fra et eldre 
klanmedlem, det holdt å legge sine egne vurderinger til grunne for valget.  
 
Ettersom jeg tilbrakte mye av tiden sammen med jentene i landsbyen, ble det også til at vi 
ofte spiste sammen. En jeg pleide å gå mye sammen med, var en jente i begynnelsene av 
tjueårene ved navn Mimi. Ettersom Mimi ikke hadde mye penger, ble det som regel til at jeg 
eller noen andre vazahas som var tilstede som betalte for henne. Det hendte ofte at jeg også 
fikk spise gratis på kafeene i Mangili og Tulear siden jeg var venninne av Mangili-jentene. I 
disse situasjonene så det aldri ut til at hverken Mimi eller noen av de andre jentene brydde seg 
om å spørre hva slags kjøtt de fikk servert før de begynte å spise. Jeg tenkte at de muligens 
hadde såpass erfaring i å se hva slags kjøtt de fikk servert, at de så om dette var ok å spise 
uten å nevne noe til meg. Da jeg på spøk spurte Mimi om hun var klar over at det kjøttet hun 
spiste var av landskilpadde ble hun likevel sjokkert og opprørt, i hvert fall i noen sekunder. 
Jeg forsøkte å roe henne ned ved å si at hun helt sikkert hadde spist landskilpaddekjøtt mange 
ganger tidligere uten å være klar over det, og siden hun fortsatt var i live og i beste velgående, 
ville hun sikkert overleve denne gangen også. Da Mimi fikk tenkt seg om var hun ganske enig 
i min argumentasjon, og dessuten var det en cadeau, en gave. Vi ble så begge enige om at det 
ville vært uhøflig, både etter norsk og gassisk skikk, å takke nei til en gave, derfor var det 
riktig av henne å spise kjøttet, særlig når det også hadde vært i god tro. 
 
Jeg fortalte henne etterpå at det hele hadde vært en fleip fra min side. At jeg hadde sagt at det 
var skilpaddekjøtt kun fordi jeg var nysgjerrig på reaksjonen hennes, og at det selvfølgelig var 
helt alminnelig zebukjøtt hun hadde spist. Mimi tok heldigvis spøken med godt humør, men 
innrømmet at hun var lettet over at det tross alt var zebukjøtt og ikke landskilpadde hun hadde 
spist. At jeg hadde fleipet med henne og fått henne til å tro at hun hadde brutt en faly-regel, så 
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ikke til å bry henne. Hun fortalte at hun var vant til den slags humor, og pleide å lure folk på 
samme måte. Hun syntes derfor det var leit at jeg ikke hadde noen falyer tilknyttet noen 
spesiell form for mat, for da fikk hun ikke lurt meg. 
 
En av de falyene mennene i Mangili tok spesielt alvorlig, var ikke å ha sex med andre damer 
mens kona var i barsel eller skulle til å føde deres felles barn. Om utroskap ble sett gjennom 
fingrene til vanlig, var det viktig å overholde denne regelen i den første tiden etter at barnet 
var født. Hvorfor dette ble sett på som særlig viktig, fikk jeg ikke noe klart svar på. Samtlige 
jeg spurte svarte at «barnet og/eller kona kunne bli syke hvis mannen var utro». Ingen hadde 
noen klar formening om hvorfor mannens utroskap kunne føre til sykdom hos barnet og kona. 
Noen mente det var fordi barnet «ville merke det», og dermed bli sykt. Mary Douglas sier i 
Strathern`s «Body thoughts» (1966); «a woman will miscarry if she has committed adultery 
while pregnancy» (Douglas i Strathern 1966). Douglas sier at dette kan gjelde ikke bare om 
kvinnen er utro, men i noen samfunn også hvis mannen er utro mens hun er gravid. Dette 
forklarer hun med at den av partene som er utro, gjennom å ha seksuell omgang med andre, 
bringer noe urent inn i forholdet. En mann vil f.eks ved å ha samleie med en annen kvinne enn 
kona, bringe urenhet med seg inn i forholdet i og med at han har «plantet» sæden sin et annet 
sted enn der han lovmessig sett skal. Grunnen til at det er kona og barnet hans som blir syke, 
og ikke han selv eller den han har vært utro med, er at disse er «ofrene» i denne sammenheng. 
Det er de som er knyttet til mannen, og dermed også de som får kjenne konsekvensene av at 
ektemannen har påført dem urenhet ved å plassere sæden «ut av orden». 
 
Ifølge vezoene selv, hadde de ingen begreper om urenhet og renhet i forhold til dette, men 
forklarte falyen med at «det alltid hadde vært sånn», eller at «forfedrene gjorde sånn». Kona 
og barnet ble syke fordi det ikke var «bra» (ce nèst pas bien, eller ratzy) at mannen var utro i 
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denne perioden. Hvis en kvinne var utro mens hun var gravid, ville ikke dette ha noen 
innvirking på hverken barnet eller henne selv, hevdet flere av kvinnene i landsbyen. Enkelte 
mente dette kunne skade barnet, men det var ingen som hadde noen konkrete tilfeller å vise 
til. Glarine, som var gift og hadde to sønner, klaget over at den minste sønnen var så mørk i 
huden i forhold til henne selv og faren. Ryktene gikk om at det ikke var mannen hennes som 
var faren, og da jeg spurte henne om dette, bare lo hun. «Tja, det er det vel ingen som kan 
vite, bortsett fra meg og barnefaren, hehe. Uansett så risikerer jeg ikke noe i forhold til 
barnets helse, slik som mannen min ville gjort hvis han var utro». Jeg spurte henne hvorfor 
det var mer skadelig for deres felles barn at faren var utro, men det visste hun ikke. Hun 
hadde hørt det siden hun var liten, uten å få noen forklaring. Dessuten passet det henne 
ganske bra at det var slik, og ikke omvendt. 
 
Når prestene er borte danser åndene på bordet. 
 
«Whether or not these beliefs and practices were understood to be in conflict with Christanity 
varied from person to person. ...on the whole, in the countryside, no conflict was to be seen to 
exist between Christianity and most of the non-Christian beliefs and practices, and this is still 
the case today..» (M. Bloch, 1986).  
 
Kristendom og tradisjonell tro lever side om side, og i hvilken grad disse to trosretningene 
kommer i konflikt med hverandre avhenger fra person til person, hevder Bloch i «From 
blessing to violence» (1986). Han hevder videre at eventuelle motsetningene som måtte finnes 
mellom disse er sterkere i urbane strøk enn på landsbygda. På landsbygda eksisterer det så og 
si ingen motsetninger mellom det å være kristen og det å praktisere tradisjonell tro (Bloch 
1986). 
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Jeg nevner innledningsvis J. Okamura (1981), som  refererer til Evans-Pritchard`s feltarbeid 
blant Azandene, og gjengir følgende setning i sin artikkel «Situational etnicity»;.»a man in 
one situation utilizes what in the belifs are convenient to him and pays no attention to other 
elements he might use in different situations». (E-P i «Situational etnicity», J. Okamura, 
1981) Okamura snakker om det Evans-Pritchard kaller situasjonell etnisitet, dvs. at 
mennesker velger å identifisere seg med og ta i bruk de kulturelle og etniske elementene som 
er mest fordelaktig for dem selv i en gitt situasjon. For mange på Madagaskar har det å 
konvertere til kristendommen betydd tilgang til utdannelse og institusjoner som er drevet av 
den kristne kirke, som ikke-kristne ikke har den samme tilgangen til. På lengre sikt kan det å 
konvertere til kristendommen med andre ord øke levestandarden, noe som i seg selv er et mål 
for de fleste. 
 
Til tross for at mesteparten av befolkningen i Mangili offisielt bekjenner seg til enten 
katolisismen eller protestantismen, er bruk av magi fortsatt en del av dagliglivet for de aller 
fleste. 
 
Feely-Harnik (1994) hevder at kolonitidens og kristendommens innflytelse førte til en økning 
i ritualene rundt dødsfall og de døde, og at de tilsynelatende eldgamle tradisjonene egentlig er 
resultater av en nyere utvikling. Maurice Bloch hevder imidlertid det motsatte, nemlig at de 
gassiske ritualene`s symbolske innhold har forblitt mer eller mindre de samme på tross av 
fremmed innflytelse (Bloch. 1997). Misjonærer jeg snakket med i Mangili, Tulear, og i 
Fianarantsoa var ofte uenige i dette, noen hevdet også at de hadde for lite kunnskaper om 
gassisk religion til å kunne uttale seg. Til tross for at vezoene i utgangspunktet har få ritualer 
rundt dødsfall og begravelser i forhold til øvrige gassiske grupper, har det ikke vært mulig å 
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påvise noen økning i omfanget av dødsritualer etter at kristendommen ble innført. Flere av 
høylandsstammene har tradisjonelt «snudd benene» til de døde med jevne mellomrom, for 
bl.a å vise de avdøde respekt og for å forsikre seg om at «bena har blitt harde» (J. Ruud 
1947).  
 
Vezoene har så langt tilbake de kunne huske, begravd sine døde fra tre til fem dager etter 
dødsfallet, avhengig av årstid. De åpner ikke gravene senere for å «snu benene», slik som det 
gjøres i høylandet, fortalte hazomangaen i Baobaoka. Når en person var død og begravet, 
skulle han få ligge i fred, uten å bli forstyrret. Det er følgelig vanskelig å påvise noen oppgang 
eller nedgang i omfanget av dødsritualer blant vezoene før og etter kristendommen ble 
innført. I følge vezoene i Mangili, har ikke dødsritualene deres endret seg merkbart i løpet av 
de siste generasjoner. 
 
Mange vezoer vil derimot hevde at omfanget av ambiaser og trombaer (to forskjellige typer 
åndemedium) har økt i takt med utbredelsen av kristendommen. Bortsett fra noen veldig få, 
ser ikke folk noen motsetninger i det å være kristne, og samtidig konsultere hekser og 
åndemedier. For mange er dette tvert om noe som utfyller hverandre, eller som høvdingen i en 
nabolandsby sa: “ Jesus, cèst pour la paix, alors que nos ancetres et les ambiases sont la pour 
la securite sociale dans le village en general” (Jesus er for fredens skyld, mens forfedrene og 
ambiasene sikrer den sosiale tryggheten i landsbyen). I Mangili mente de fleste at den eneste 
de med sikkerhet kunne si ikke gikk til ambiaser eller trombaer når de trengte gode råd eller 
hjelp, var presten. 
 
Familien til en av mine lokale venninner var alle forholdsvis høyt utdannet og søsteren til 
faren var katolsk nonne. Resten av familien var også katolikker, og gikk regelmessig i kirken. 
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Da jeg og min venninne skulle reise til Tana sammen, gikk faren og kjøpte en sau som ble 
ofret til forfedrene. Dette for at de skulle passe på oss på den lange og farefulle reisen (1000 
km) opp til hovedstaden. Faren og den øvrige familien var hele tiden opptatt av å fortelle meg 
at dette egentlig var noe de ikke pleide å gjøre, de «var tross alt katolikker, så det var mest for 
å videreføre og opprettholde forfedrenes tradisjon». Faren fortalte meg, mens han helte rom 
på bakken på østsiden av huset, at han selv syntes det hele var litt komisk, og regnet med at 
jeg syntes det samme. Det var bestefaren hans som hadde sagt til han på dødsleiet at han 
måtte videreføre tradisjonen. Bestefaren hadde fortalt han at hvis det var noe de trengte, 
kunne de bare tilkalle han, og det gjorde de ved å helle litt rom på bakken mot øst mot 
soloppgangen, samtidig som de røkte et par sigaretter, noe ingen i familien gjorde til daglig. 
På denne måten kunne bestefaren selv ta del i sigarett-røykingen og rumdrikkingen, og 
dermed høre hva familien hadde å si. Nå ønsket faren og resten av familien at bestefaren 
skulle sørge for at datteren og jeg ikke ble utsatt for noe leit  på vår reise til Tana. Vi ble 
velsignet med blod og spekk fra den slaktede sauen, og faren ba forfedrene, spesielt 
bestefaren, om å ta imot sauen som en gave. 
 
Etter at sauen var slaktet og grillet, ble kjøttet fordelt mellom alle slektningene og naboene 
som var tilstede, men de fleste tok med seg dette hjem isteden for å spise det der og da. 
Offerfesten, som startet ved soloppgang, fortsatte som en hvilken som helst fest utover dagen, 
helt til kvelden da folk hadde fått nok av rom, øl, cola og dans. 
 
Jeg nevnte ovenfor at det likevel var noen få kristne i landsbyen som ga sterkt uttrykk for at 
de, etter å ha konvertert til kristendommen, tok avstand fra all form for aktiv deltakelse i magi 
og forfedreritualer. Med aktiv mener jeg at de ikke selv oppsøker åndemedium eller hekser for 
å få hjelp til noe. De unngikk nødvendigvis ikke dermed passivt å overvære en seremoni hvor 
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andre deltok aktivt. Grunnen til at de ikke vil delta aktivt i dette lenger er at åndene som 
presenterer seg og blir tilkalt gjennom trombamedium og ambiaser, ser på Jesus som en 
trussel for sin egen makt og status i samfunnet. Åndene kan derfor komme til å skade en som 
straff for ha å konvertert til kristendommen, særlig hvis personen har latt dette gå på 
bekostning av forholdet til åndene. De sterkt religiøse kristne, som prestene mener at ikke 
noen ånder er sterke nok til å stå ansikt til ansikt med Jesus og kristendommen, mens andre er 
av den oppfatning at hvis det er snakk om en veldig sterk ånd, kan den klare å drepe deg hvis 
den er sint nok. 
 
Under flere gudstjenester i Mangili opplevde jeg at personer ble besatt av ånder som presten 
og andre i menigheten måtte drive ut. Dette foregikk som regel på følgende vis: Etter at selve 
gudstjenesten var over reiste en av personene seg fra salen, og begynte å skjelve og gråte. 
Hvis han/hun ikke var i stand til å gå selv, ble vedkommende hjulpet fram av andre i salen, og 
ført fram til presten. Presten og to til tre andre i menigheten holdt vedkommende fast mens de 
forsøkte å roe han/henne ned ved å si “Jesus, Jesus“. Dette kunne ta alt fra ett minutt til en 
halvtime, avhengig av hvor sterk ånden var. I det øyeblikk vedkommende svarte “Jesus” og 
sluttet å skjelve og gråte, hadde ånden forlatt kroppen og Jesus sluppet inn. 
 
Det kunne komme opptil fire-fem besatte personer til presten i løpet av en gudstjeneste, men 
felles for dem alle var at de alltid ble besatt etter selve gudstjenesten var ferdig, eller når den 
var i ferd med å avsluttes. 
 
Jeg spurte mange i menigheten hvorfor dette skjedde, hvem disse åndene var, hvor de kom fra 
og hva de ville. Felles for alle svarene var at det dreide seg om ånder som besatt personene og 
som ville markere seg overfor disse, for som regel å uttrykke sin vrede over at personen hadde 
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konvertert til kristendommen. En dame fortalte at åndene besatte personer som nettopp hadde 
konvertert og som var forholdsvis «ferske» i overbevisningen, og derfor ville være de 
enkleste å «gjenerobre» fordi de ikke hadde rukket å bli så sterke i troen ennå. Grunnen til at 
dette foregikk i kirken, var at det var her åndene følte trusselen sterkest, i og med at det var 
Jesus sitt eget hus. Jeg spurte flere om hvorfor de besatte personene kom skjelvende og 
gråtende opp til presten av seg selv, og ble fortalt at dette var fordi de besatte personene selv 
ønsket å bli kvitt åndene og trengte presten og menighetens hjelp til dette. 
 
Personene hadde med andre ord ikke hatt noe eget ønske om at åndene skulle besette dem. 
Mange, både kristne og ikke-kristne gassere og norske misjonærer, fortalte meg at antallet nye 
åndemanifestasjoner og besettelser hadde økt i takt med antallet nye konverteringer, og at 
dette naturligvis skyldtes at åndene hadde sett seg nødt til å markere seg sterkere for ikke å bli 
totalt overkjørt av kristendommen. For mange ble dette sett på som en slags krig mellom to 
motstridende makter. Hvis prestene klarte å drive ut åndene, var dette for mange bevis nok på 
at kristendommen var sterkere enn åndene, og dermed den rette tro. Likevel fortalte mange at 
de ikke turde å oppgi åndene hundre prosent, av redsel for hva disse kunne finne på som straff 
senere. De fleste hevdet at åndene var deres egne forfedre, mens andre sa det var åndene til de 
gamle sakalavakongene (les esprits royaux des sakalave) fra det sekstende og det syttende 
århundret som tok innpass i nålevende menneskers bevissthet. Målet var likevel det samme, 
nemlig å kjempe mot kristendommens dominans. 
 
Kjersti Larsen hevder i sin doktoroppgave fra Zanzibar (Larsen 1995) at åndenes besettelser 
av mennesker er en måte å forstå hvordan sentrale aspekter i kvinner og menns sosiale liv på 
Zanzibar konstrueres og opprettholdes. Gjennom åndebesettelsene reflekteres forskjeller 
mellom folk i det virkelige liv på Zanzibar. 
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Hun viser til hvordan ngoma ya kibuki, som er en av flere typer besettelsesritualer, krever at 
kun kvinner (og eventuelt homofile menn) deltar, og at det konsumeres alkohol. Zanzibar, 
som er muslimsk, tillater til vanlig ikke folk å innta alkohol, og det er strenge regler for 
hvordan kvinner og menn omgåes hverandre i det offentlige liv. De åndene som tillater at 
kvinner møtes og drikker alkohol sies å være kristne ånder med opprinnelse i det tidligere 
sakalavakongedømmet på Madagaskar (Feeley-Harnik 1991 i Larsen 1995). Flere av 
masheitani ya kibuki-åndene på Zanzibar har de samme navnene som mange av trombaåndene 
på Madagaskar, som igjen har sin opprinnelse i sakalava kongedømmet. 
 
Nettopp dette at masheitani-åndene er kristne, og ikke muslimske, gjør at de kan be om 
alkohol under besettelses-ritualer. Samtidig er alle åndene på Zanzibar representanter for 
andre grupper (tribes) enn de personene de besetter. Larsen hevder at personene gjennom den 
kunnskapen de har om andre grupper, gjør seg selv om til ånder for å oppleve anderledesheten 
(the otherness) ved å tilhøre en annen gruppe (Larsen 95). En person som i det virkelige liv er 
muslim, kan ved å gjøre seg til en kristen ånd dermed oppleve andre aspekter ved livet enn 
han/hun gjør til daglig, uten å bryte  de daglige reglene for adferd. På denne måten kan 
kombinasjonen av det å være muslim, men samtidig, det å være noe annet gjennom besettelse, 
foregå uproblematisk. 
 
For de fleste i Mangili ser det ikke ut til at kombinasjonen av åndebesettelser og kristendom 
volder noe problem. Forsjellen fra Zanzibar ligger i at det i Mangili er en mer glidende 
overgang mellom de to religiøse retningene. På Zanzibar kommer den religiøse 
anderledesheten med selve besettelsen, mens i Mangili er den religiøse anderledesheten 
(forfedrene fremfor Jesus) inkorporert i dagliglivet. Dette kan muligens skyldes at 
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trombaåndene ikke krever gjenstander (f.eks alkohol) som er forbudt i forhold til 
kristendommen, slik åndene på Zanzibar gjør. 
 
På grunn av denne glidende overgangen er det vanskelig å sette et klart skille mellom 
kristendom og tradisjonell tro i Mangili, og jeg har heller ikke sett det som viktig i denne 
oppgaven. Jeg vil heller forsøke å beskrive noen av variasjonene innenfor det komplekset som 
er av trosystemer og magi i Tulearområdet, og vise hvordan disse virker inn på dagliglivet. 
 
 
6. MAGI OG HEKSERI 
 
Noen antropologiske teorier om hekseri og magi 
 
Før jeg går videre med betydningen og anvendelsen av magi og hekseri i Mangiliområdet, vil 
jeg kort referere til hvordan noen av de antropologene som tidligere har studert magi og 
tradisjonell religion forklarer magiens rolle i samfunnet. 
 
Mary Douglas kritiserer Evans Pritchard for å ha presentert magi blant azandene som et 
kontrollsystem med såkalt «negativ feedback», på den måten at ved å beskylde visse personer 
for hekseri vil en også beskylde seg selv, ettersom hekseri blant azandene går i arv fra far til 
sønn og mor til datter. En unngår dermed hekse-beskyldninger innen familien, mens en kan 
beskylde andre utenforstående uten at dette slår tilbake på en selv (Evans-Pritchard 1976). 
Videre har Turner, Mitchell og Marwick gitt ut flere monografier (jmf. Eva Gillies i Evans-
Pritcard 1976) hvor de hevder at hekseri ikke kun kan sees som en enkel sosial og moralsk 
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regulator i samfunnet, men som en politisk dynamikk som stadig mobiliseres for å tilpasse seg 
endringene i det politiske systemet. 
 
Ardener presenterer noe av den samme teorien (E-P 1976), men er ikke enig i at omfanget av 
hekseri-beskyldninger følger samfunnets politiske dynamismer. For Ardener er hekseri mer 
relatert til økonomiske svingninger i samfunnet. Han hevder at en i perioder hvor den 
økonomiske sikkerheten er ustabil vil en oppleve flere hekseri-beskyldninger enn i perioder 
med god og stabil økonomi. Hekseri-beskyldninger ligger latent i samfunnet hele tiden, men 
det kommer ikke til syne i gode økonomiske perioder, da en ikke har behov for å slåss om 
knappe ressurser. Hekseri-beskyldningene øker etterhvert som en blir flere om godene, og en 
trenger en måte å regulere adgang og rett til disse på. Ardener hevder også at en i perioder 
hvor stabilitet og tradisjonelle normer blir utsatt for trusler om endring, vil en få en økning i 
hekseri-aktivitet og beskyldninger. Eva Gillies sier innledningsvis i boken «Witchcraft, 
Oracles and Magic among the Azande» (1976) at dette kan tilbakevises ved å sammenlikne 
med hekseri-beskyldningene i Europa i tiden før den Industrielle Revolusjon. I følge 
Ardener`s teorier skulle Den Industrielle Revolusjon ha ført til en økning av hekse-
beskyldninger, i og med at denne perioden medførte store samfunnsmessige endringer. 
Isteden avtok omfanget av hekse-beskyldninger kraftig, for så etterhvert å forsvinne helt 
(Gillies 1976). Et argument til støtte for Ardener`s teori, kan være at de endringene som Den 
Industrielle Revolusjon medførte var av såpass positiv karakter at de ikke ble oppfattet som en 
trussel mot samfunnets stabilitet, men snarere som en kilde til økt økonomi. 
 
De fleste antropologer har i dag gått bort fra funksjonalistiske forklaringer, også når det 
gjelder hekseri og magi. Jeg vil, til tross for dette, bruke noen av tidligere antropologers 
teorier som bakgrunn for analysen av magi og hekseri hos vezoene, da jeg mener disse er 
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gode utgangspunkt for diskusjon. Selv om Evans-Pritchard skrev sin bok om azandene for så 
lenge siden at de fleste av hans teorier ikke lenger er like relevante utfra dagens etnografi, er 
det likevel visse likheter mellom hans analyse av azandene og observasjoner og erfaringer jeg 
selv gjorde i Mangili. 
 
Forskjellige former for magi og åndemedier i Mangili 
 
I sin bok om religion og hekseri blant Azandene fokuserer Evans-Pritchard på skillet mellom 
hekseri (witchcraft) og trolldom (sorcery) (I.M. Lewis 1988). I. M Lewis refererer til dette 
skillet og sier følgende:  
 
«A great deal has been made of the supposed differences between witchcraft and sorcery. 
Witchcraft is defined as the psychic power to harm, where the thought is father to the deed. 
Sorcery, in contrast, is taken to require the use of external, and observable techniques-spells, 
potions, and other dark acts. Witchcraft exists only on the mind; it is known by its effects, 
whereas sorcery must be seen done» (I.M.Lewis 1988). 
 
For Evans-Pritchard er altså hekseri en psykisk kraft som er usynlig for det blotte øyet. Det er 
en kraft som kun merkes utfra effekten den har, ikke utfra hvem som utfører det. Trolldom 
derimot, er betegnelsen på magiske handlinger som blir utført ved hjelp av ytre, observerbare 
hjelpemidler og teknikker. Trolldom er med andre ord synlig for andre mennesker. Denne 
distinksjonen mellom hekseri og trolldom har blitt benyttet kun i enkelte studier av magi og 
«primitiv» religion, deriblant mest kjent E-P`s azande-studier. De fleste primitive religioner 
anser både hekseri og trolldom som potensielt onde krefter som har til hensikt å skade andre, 
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og det har vært vanskelig for antropologer å sette absolutt skille mellom de to kategoriene 
(I.M.Lewis 1988). 
 
Blant de forskjellige formene for magi og åndemedier jeg observerte i Mangili, var det ikke 
mulig å sette noe absolutt skille mellom hekseri og trolldom, i den forstand Evans-Pritchard 
gjør hos azandene. Både ambiaser og trombaer kan i utgangspunktet utføre både gode og onde 
handlinger. Hovedforskjellen ligger i at trombaånden handler gjennom et medium, mens en 
ambiase bruker ytre gjenstander til å utføre handlinger og å oppnå klarsynthet. En person som 
er besatt av en tromba kan også gjøre bruk av ytre gjenstander, men dette er ikke en 
nødvendighet. Vezoene selv omtalte både ambiaser og trombaer som sorciers ( 
trollmenn/kvinner). Det var likevel en tendens til at tromba ble sett på som en god kraft, som 
var til for å hjelpe, mens ambiaser kunne utføre både gode og onde handlinger. 
 
En ambiase er alltid en mann, og det er han selv som bestemmer hvem han vil videreføre 
kunnskapene til når han blir gammel. Ofte er det en yngre mann i familien, dvs. den eldste 
sønnen, nevøen eller en annen nær beslektet, men det kan like gjerne være en venn. For at en 
person skal kunne lære kunnskapene som behøves for å bli en god ambiase, må en også til en 
viss grad være predisponert for å kunne anvende disse kunnskapene. En ambiase kan ved 
hjelp av forskjellige hjelpemidler se inn i fremtiden, se ting som andre ikke ser og også 
forandre på fremtiden for den personen som ber om det. I det daglige liv fungerer han som en 
rådmann for folk i nærmiljøet. Ved hjelp av tany fotsy (hvit sand), soamagnodidy, mamiaho, 
tsyambanirafy, tsyambalilaza (trestykker fra lokale tresorter), speil og spesielle mynter, som 
regel en 250-franc, kan ambiasen helbrede syke og forandre på fremtiden for personer som 
måtte ønske dette. Trebitene flises opp og blandes med sanden i et zebuhorn, og i noen 
tilfeller brennes denne blandingen før den legges mot speilet sammen med mynten. På denne 
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måten kan ambiasen se i speilet og få svar på det han eller klienten ønsker. Sand- og 
treblandingen kan også blandes i parfyme og brukes som middel for å tiltrekke seg ønsket 
oppmerksomheten fra andre personer. Ambiasen er også den som kjenner til naturmedisinen 
aoly best, og som vet hvordan denne anvendes på best mulig måte. 
 
Etter at kristendommen ble innført hevder enkelte at ambiasen er en demon som er ond av 
natur og kun har til hensikt å skade folk. Andre mener at det finnes både gode og onde 
ambiaser, men at de fleste i utgangspunktet er gode og er der for å hjelpe folk i vanskelige 
situasjoner. Prestekona i St. Augustin, en vezolandsby 20 km sør for Tulear, fortalte at de 
kristne i byen ofte brukte ambiaser og forfedre som mellomledd mellom seg selv og Zanahary 
(Gud). For mange i landsbyen føltes det for upersonlig å henvende seg direkte til Gud, 
samtidig som forfedrene og ambiasen ikke alene har makt til å kunne hjelpe. En trenger mao 
begge deler; både Gud som har makt til å gjøre det en ønsker/ikke ønsker, og forfedrene og 
ambiaser som kan formidle ønskene videre fra mennesket til Gud. Det er kun de som tror 
«110 %» som henvender seg direkte til Gud, men selv disse vil henvende seg til forfedre og 
ambiaser i krisetilfeller. 
 
En annen, nyere måte å se skjulte ting på er ved hjelp av sikily, som minner mye om 
sigøynernes måte å spå i tauro-kort. I stedet for å bruke kort brukes frø fra tamarintreet som 
legges på bakken på rader vannrett og loddrett omtrent som en kabal. De fleste ambiaser 
foretrekker likevel den ovennevnte, tradisjonelle metoden med tany fotsy, trebiter.m.m. 
Mange hevder dessuten at sikilymetoden er mer utbredt på østkysten av Madagskar, da den 
arabiske og indiske tradisjonen som sikily er mye sterkere der. 
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Prestekona i St Augustin, en fiskelandsby sør for Tulear, fortalte om en form for magi som jeg 
aldri hørte snakk om eller kom i kontakt med i andre vezolandsbyer i Tulearområdet. Dette er 
personer av begge kjønn som tilegner seg visse kunnskaper med den hensikt å skade andre. 
Disse kalles mpamosavy, og kan fortsette å virke etter sin død ved å innta andres bevissthet 
som en ond trombaånd. 
 
Personen som blir besatt av den avdøde mpamosavyens ånd vil således kunne skade andre 
personer hvis den avdødes ønsker det. Personen som brukes som medium er selv bevisstløse, 
og er derfor ikke klar over sine egne handlinger. Vedkommende kan dermed heller ikke stilles 
til ansvar for skader som påføres andre under besettelsen.  
 
Tromba, eller rombo, er i utgangspunktet ikke en ond åndebesettelse, tvert imot er dette en 
form for besettelse som er til hjelp for folk. Det er avdøde personers måte å kommunisere 
med de levende på, gjennom en person de velger ut som medium. Det kan være avdøde 
slektninger, venner eller såkalte ancêtres royaux, dvs, kongelige forfedre. Dette er personer 
som tilhørte sakalavenes kongelige slektslinjer for mellom hundre og tre hundre år siden, og 
som fortsatt kommuniserer med og hjelper de levende. En trombaånd kan i mange tilfeller 
også være en ukjent avdød, som rett og slett har noe han/hun vil si eller gjøre gjennom en 
levende person. 
 
En trombabesettelse kan inntre hos en person fordi personen ønsker dette, men også uten at 
det er ønsket. I noen tilfeller er det personen selv som bevisst tilkaller trombaånden ved hjelp 
av dans, musikk, tany fotsy, mynter, tobak eller rom. I andre tilfeller er det åndene som 
besetter personen uten at vedkommende har tilkalt eller ytret ønske om det. En person i 
tromba-trance kan gjøre og se de samme tingene som en ambiase. Forskjellen er at en ambiase 
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selv er i normal, bevisst tilstand og utfører handlingene ved hjelp av diverse hjelpemidler, 
mens en person i trombatrance er ubevisst seg selv fra det øyeblikket han/hun går inn i 
trancen. Trombamedier og ambiaser bruker i stor grad de samme hjelpemidlene for å kunne se 
klarsynt. En person i tromba kan også i enkelte situasjoner gi direkte svar på konkrete 
spørsmål uten bruk av hjelpemidler. En person i trombatrance vil normalt oppføre seg som og 
snakke med samme stemme som den avdøde personen som han/hun er besatt av. Når 
personen våkner av trancen husker vedkommende ikke noe av det som ble sagt og gjort i 
trancen. Dette fordi det er den avdødes ånd som har handlet og snakket, mens personen som 
har vært besatt kun har fungert som et medium og talerør for ånden. En person i trance kan da 
normalt ikke bli stilt til ansvar for sine handlinger ettersom vedkommende ikke har vært ved 
bevissthet. 
 
Tidligere litteratur om magi og religion har understreket betydningen av å skille mellom 
trance (som en bevissthetstilstand) og besettelse (som en kulturspesifikk teori om trance og 
sykdom) (Lewis 1989). Forsøk på å definere forskjellene mellom disse begrepene har ofte ført 
til det motsatte, nemlig ytterligere forvirring, og det kan se ut som begrepene brukes om 
hverandre i forskjellige sammenheng (Lewis 1989). I et forsøk på å lage et analytisk skille 
mellom de to begrepene relaterer G. Rouget (1980) trance til shamanisme, og besettelse til 
ekstase. Det er kun trance som kan påvirkes av musikk, og da kun av spesielle former for 
musikk. I følge Douglas (1970) og Bourguignon (1976) finnes det ikke belegg for å skille 
analytisk mellom trance og besettelse slik som mange har forsøkt, da begge begrepene ofte 
forekommer brukt i den samme kulturell konteksten, gjerne om samme fenomen. 
 
Tilstanden til en trombabesatt person i Mangili ble som regel omtalt som besettelse 
(possession), men begrepet trance ble også brukt om det samme fenomen. Ofte brukte en det 
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ene ordet som forklaring på det første, hvis den som spurte ikke forsto det første. Etter hva jeg 
forsto, fantes det heller ikke noe skille mellom disse begrepene på gassisk. Det gassiske 
språket har i utgangspunktet færre ord enn fransk og norsk, noe som kan gjøre at begge 
ordene «trance» og «possession» blir brukt om det samme fenomen, nemlig tromba. I og med 
at vezoene ikke skiller mellom trance og possession, gjør ikke jeg det heller når jeg omtaler 
tromba. En tromba-besettelse (trance) kan foregå ved at personen holder seg rolig og forteller 
det ånden ønsker å kommunisere (slik som de aller fleste tilfellene jeg opplevde), men det kan 
også medføre at personen begynner å danse og ber om musikk. Vezoene omtaler begge deler 
for tromba, trance og besettelse. 
 
En tromba kan også inntre akutt i en persons bevissthet hvis personen er i vanskeligheter. Et 
vanlig eksempel på dette er personer som har fått for mye rom å drikke og derfor har 
problemer med å finne veien hjem selv. Trombaen kommer da automatisk inn i bevisstheten 
til den desorienterte og fulle personen, og leder han trygt hjem slik at han ikke skader seg på 
veien. Når personen så våkner dagen etter vil han ikke huske noe fra hjemturen. Dette er ikke 
fordi han var full, men fordi det var trombaen som inntok bevisstheten hans og ledet han 
hjem. 
 
Det å gå inn i en tromba er i de fleste tilfeller en smertefull opplevelse 
I det øyeblikket ånden entrer kroppen vil personen få akutte puste-problemer og gispe og 
svelge etter luft i noen sekunder før han/hun igjen blir rolig og begynner å snakke med den 
avdøde åndens stemme. Det er nå som nevnt ånden som snakker, og denne vil i mange 
tilfeller presentere seg ved å fortelle enten direkte eller indirekte hvem han/hun er og hvor 
han/hun kommer fra. Når seansen er ferdig vil ånden forlate mediumet på samme måte som 
den gikk inn, ved gisp og svelg etter luft, før mediumet igjen blir seg selv. Som oftest har 
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mediumet en person til å «oversette» eller tolke det ånden sier. Dette fordi ånden som taler 
gjennom mediumet ofte taler i koder eller i bruddstykker, og derfor trenger en person til å 
forklare budskapet til den det gjelder. Denne personen er enten en slektning eller nær venn av 
åndemediumet. I noen tilfeller snakker mediumet direkte til dem som hører på, og da er det 
opp til tilhørerne å tolke budskapet selv. I slike tilfeller er som regel budskapet tydeligere og 
lettere å tolke enn i de tilfellene mediumet bruker en person til å tolke for seg. De fleste 
åndemediene jeg oppsøkte brukte en person som «tolk», og denne personen var alltid en 
mann. I følge befolkningen i Tulear og Mangili var dette som regel en mann fordi det «alltid 
hadde vært det», uten at de hadde noen forklaring på hvorfor. Jeg opplevde bare en gang at et 
åndemedium henvendte seg direkte til Antonine og meg. Det var i Tulear sentrum, men også 
her satt mediumets yngre fetter ved siden av, i tilfelle vi skulle ha behov for nærmere 
forklaringer. Jeg fikk senere forklart at dette mediumet pleide å henvende seg direkte til 
klientene. Det gjorde de fleste åndemedier, i følge mediumet selv og fetteren hans. Årsaken til 
at det ofte var «tolken» som snakket mest, var at «tolken» i mange tilfeller trodde at klientene 
ikke forsto hva mediumet sa. Personen som hadde som oppgave å «oversette» det 
åndemediumet sa, skulle kun bryte inn i samtalen og forklare på oppfordring fra klientene. 
Hvis denne personen snakket for mye, kunne det få den motsatte virkningen av det som var 
meningen; nemlig at klienten bare ble mer forvirret fordi mediumet og «tolken» snakket på 
likt. Fetteren til åndemediumet i Tulear valgte derfor kun å forklare det klientene ba han om, 
fortalte han. 
 
Det kan være forskjellige ånder som manifesterer seg gjennom den samme personen fra gang 
til gang, og det er åndene selv som bestemmer hvilke personer de vil bruke som medium. Ofte 
er det forfedrene til mediumet selv som manifesterer seg, men jeg har opplevd seanser hvor 
trombaåndene har vært utenforstående, avdøde personer fra høylandet som manifesterte seg 
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gjennom vezoer og andre av kystbeboerne i Tulearområdet. En norsk misjonær fortalte meg 
om noen opplevelser hun hadde hatt i forbindelse med åndebesettelser i landsbyen hvor hun 
bodde. For et par år siden hadde det kommet en mann fra skogen nord for Tulear på besøk til 
henne. Hun kjente mannen godt, og han var kjent for å være i besittelse av flere forskjellige 
ånder. Med ett begynte mannen å snakke med en helt annen stemme og dialekt enn det han 
gjorde til vanlig, og presenterte seg som en ånd fra Antananarivo-distriktet. Ånden var sint på 
mannen fordi han ikke hadde overholdt svinekjøtt tabuet. De fleste trombamedier har blitt 
pålagt ikke å spise svinekjøtt, da åndene mener at kjøttet er urent, og dermed ikke bra for 
mediene. Denne mannen hadde fått beskjed av åndene for lenge siden om ikke å spise 
svinekjøtt, men hadde aldri brydd seg om å overholde regelen. Da mannen kom ut av trancen 
husket han ikke hva ånden hadde sagt gjennom han, men viste full forståelse da han fikk 
fortalt av de andre rundt seg hva som var blitt sagt. Han hadde opplevd å få «kjeft» av 
forskjellige ånder på denne måten tidligere. Mannen selv tok det hele med humor, og 
kommenterte at åndene til stadighet maste om at han måtte bli flinkere til ikke å spise 
svinekjøtt, til tross for at han «hadde gjort det klart for dem at svinekjøttet ikke hadde den 
samme negative innvirkningen på han som det hadde på mange andre åndemedier».  
 
Den samme misjonæren fortalte om en gang hun hadde gått sammen med en mann som 
nettopp hadde konvertert til kristendommen. Plutselig ble mannen besatt av en ånd som var 
sint fordi mannen hadde blitt kristen. Ånden sa at kristendommen kun var noe juks og lureri 
som de hvite hadde lurt han til å tro på, og at det var han (ånden) som var den rette å følge. 
Ånden sa at han ikke ville gi seg over for Jesus og «de hvite» uten videre. I «normal» tilstand 
hadde mannen flere ganger sagt at han ikke lenger trodde på åndene som besatt han, og at han 
derfor ville kvitte seg med dem, til fordel for kristendommen. Ånden sa nå at han ville vise 
sin makt, og dermed begynte «steiner og gjenstander» å fly vilt rundt i rommet fortalt den 
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norske misjonæren. Etter noen minutter roet det hele seg ned, og mannen kom til seg selv 
igjen. Han husket som vanlig ikke noe av det som hadde skjedd, og lot faktisk til å være 
overrasket da han hørte om tingene som hadde flydd rundt i rommet mens han var i trance. 
 
Misjonæren som fortalte meg om denne opplevelsen sa at hun ikke lenger tvilte på 
eksistensen av ånder og besettelser. Det hun tvilte på derimot, var om andre, som aldri hadde 
opplevd noe slikt, skulle tro på det. Hun sa at hun vanligvis ikke fortalte om disse 
opplevelsene til andre, da hun regnet med at hun sannsynligvis bare ville oppnå å bli stemplet 
som tullete. Hun hadde likevel av og til tilkalt personer som fungerte som medier for åndene, 
for å overbevise andre tilreisende misjonærer og besøkende. Hun hadde særlig en mann hun 
pleide å tilkalle når hun fikk besøk av nordmenn som hadde lest om åndebesettelser, og som 
lurte på om dette var virkelig. Denne mannen ble ofte besatt av forskjellige ånder, og siden 
åndene alltid presenterte seg, visste en etterhvert hvem de var. Det var særlig en ånd folkene i 
landsbyen var oppmerksom på fordi denne ånden hadde en tendens til å være voldelig og 
aggressiv. Hver gang ånden kom og begynte å snakke gjennom enten denne mannen eller en 
annen mann i landsbyen, sørget man for å fjerne alle farlige gjenstander i nærheten. Noen av 
åndene kunne bruke forskjellige personer som medium, utfra hvem de syntes passet best i en 
gitt anledning. Oppførselen og stemmen til åndene var den samme uansett, og lot seg ikke 
påvirke av hvilken person de brukte som medium. 
 
Jeg spurte de lokale misjonærene hva slags ånder dette var, og hvorfor de stadig hjemsøkte 
folk på denne måten. Jeg fikk forklart at det mest sannsynlig dreide seg om sjelene til døde 
personer som ikke hadde funnet «ro i sjelen» etter døden, og derfor fortsatte å «svirre» rundt 
blant levende. Jeg spurte noen vezoer om det samme, og noen mente også at det var folk som 
ikke hadde funnet ro, men mest sannsynlig fordi de hadde dødd på sjøen, og dermed aldri fått 
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noen ordentlig begravelse. Andre vezoer mente at sjøen var det naturlige sted for en vezo å 
dø, så det kunne mao ikke bidra til at den avdøde ikke fant «ro i sjelen» etter døden. Det at de 
døde hjemsøkte de levende var helt normalt, uansett hvilken måte vedkommende hadde dødd 
på. At folk fra innlandet og høylandet ofte fortalte historier om at de som hadde dødd på sjøen 
ikke fant ro, mente vezoene skyldtes deres redsel for vannet generelt. De fleste av folkene fra 
innlandet og høylandet kunne ikke svømme, og mange hadde ikke engang sett havet. At de 
derfor hadde ideer om havet som farlig, og at de som døde der ikke ville finne ro, syntes 
vezoene var ganske naturlig. Havet var vezoenes «andre hjem». De mente derfor at det ikke 
var fordi man døde på havet som gjorde sjelen rastløs, men at de etterlatte ikke hadde noen 
grav å gå til. Den eneste måten de etterlatte kunne finne igjen sine døde på, var ved å la de 
døde finne dem, og det gjorde de best ved å oppsøke dem gjennom besettelser av forskjellige 
slag. Misjonærene mente derimot at døde gasserne som hadde konvertert til kristendommen, 
ikke hjemsøkte de levende på samme måte. De hadde funnet ro med seg selv og Jesus, og 
hadde derfor ikke noe behov for å markere seg og vise makt overfor de levende. Antonine`s 
familie, som opprinnelig var fra sørøst Madagaskar, hadde hørt av eldre slektninger at det å 
dø i vann var en straff for å ha gjort noe galt. En person som hadde dødd i vann, ville derfor 
ikke kunne komme til Gud og finne ro, uansett om han var kristen eller ikke. 
 
Mange personer oppdager ikke før de er godt voksne at de blir brukt som medium av avdøde 
forfedres ånder, og måten dette oppdages på er for mange en skremmende opplevelse. Det 
hele starter med at personen plutselig blir syk uten spesiell grunn. Etter å ha konsultert flere 
leger uten at disse har kunnet stille noen diagnose og uten at personen har blitt bedre oppsøker 
en i de fleste tilfeller selv en ambiase for å få svar på om det eventuelt kan være en trombaånd 
som forsøker å få innpass hos pasienten. Hvis ambiasen bekrefter dette vil han selv, eller han 
kan henvise til en annen ambiase som vil «frigjøre» tungen til pasienten slik at ånden blir fri 
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til å snakke og fortelle hva den vil. Tungen «frigjøres» ved at en tegner et kors med en 
spesiell mynt på pasientens tunge (jeg overvar aldri dette selv, men jeg har fått forklart av 
flere hvordan dette gjøres). Personen vil nå gå inn i trance og ånden vil entre pasientens kropp 
og begynne å presentere seg ved å fortelle hvem han/hun er og hvorfor han/hun manifesterer 
seg. Etter denne hendelsen er personen blitt et medium for trombaånder, og fra nå av kan 
hvilken som helst trombaånd bruke personen som medium når de ønsker. 
 
Det er ikke alle personer som ønsker å være medium for forfedrenes ånder, og noen har 
forsøkt å nekte å ta imot ånden ved ikke la tungen frigjøres. Dette kan føre til at ånden blir 
sint og hevner seg ved å bringe sykdom eller død over personen eller noen av hans nærmeste. 
Jeg fikk aldri bekreftet noen konkrete tilfeller hvor en person hadde dødd som følge av dette, 
men jeg hørte flere historier fra folk i Mangili og andre landsbyer hvor dette visstnok skal ha 
skjedd. Det var i det hele tatt sjelden folk turte å nekte en trombaånd å slippe til. Dessuten så 
de aller fleste dette som en positiv ting og en ære, selv om enkelte kristne gassere hevdet at de 
tok sterk avstand fra alt som hadde med tromba og ambiaser å gjøre. 
 
I St. Augustin snakket flere om en ny form for medium som minner mye om tromba. Det 
eneste som tilsynelatende skiller dette fra tradisjonell tromba er at dette er en ånd som 
mediumet selv tilkaller ved hjelp av diverse medikamenter. Vedkommende husker, på samme 
måte som trombamediumet, ingenting når åndebesettelsen forsvinner og han/hun kommer til 
seg selv igjen. Dette mediumet kalles gaz, og kan på samme måte som tromba, være både 
kvinne og mann. En gaz brukes ofte til å avsløre tyver og å finne igjen stjålne og tapte 
gjenstander, ofte mot en liten pengesum. Første gang noen var i kontakt med en gazånd i St. 
Augustin var i 1995, da denne ble brukt til å avsløre en tyv for å ha stjålet penger i en butikk. 
Hazomangaen i landsbyen hevdet at folk foretrakk ambiase- og trombamedier, da disse hadde 
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vært der lengst og derfor hadde mest tillit blant folk. Gaz hadde en mer forebyggende 
funksjon når det gjaldt å skremme folk fra å stjele og lyve. Ifølge mange i landsbyen hadde 
trusselen om å bli avslørt ført til at antallet tyverier og kriminelle handlinger hadde gått ned 
siden 1995. 
 
Jeg spurte folk i andre nærliggende landsbyer om de hadde noe kjennskap il denne typen 
åndemedium, men ingen kunne fortelle særlig mye om det. I Mangili hadde noen få hørt om 
det, men kunne ikke forklare hva det var. . I Vohorè derimot, en landsby 160 km nord for 
Mangili, 40 km inne i landet, og hvor hele befolkningen besto av masikoro og mikea 
(skogfolk), var det flere som hadde hørt om et åndemedium de kalte gaz. Måten de beskrev 
dette på var identisk med det jeg hadde hørt i St. Augustin. Også her ble dette beskrevet som 
et nytt åndefenomen, som kun hadde eksistert i et par-tre år. Folk flest foretrakk også her å 
konsultere ambiaser og trombaer som allerede var godt etablert. 
 
Det kan virke som om gaz-åndebesettelse er et såpass nytt fenomen at veldig få hadde 
oversikt over hva slags ånd dette er, og hvilken funksjon den har. De som har benyttet seg av 
det, har gjort dette i tillegg til å benytte seg av tradisjonelle ambiaser og trombamedier. 
 
De fleste som hadde tromba hadde ikke ambiasekunnskaper, og omvendt. Ambiasene hevdet 
at deres evner var sterkere og mer pålitelige enn trombaene, mens trombaene på sin side 
hevdet det motsatte. Ett unntak jeg møtte var en gammel mann i Tulear som både hadde 
tromba og var ambiase på samme tid. Han hevdet at ambiaseevnene hans var mindre 
pålitelige enn trombaen hans. Jeg besøkte han flere ganger, og han ba meg alltid om å ha mer 
tillit til det han fortalte i trombatrance enn til det han fortalte via siky eller andre hjelpemidler. 
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Han sa at han selv var overrasket over at trombaen hans var sterkest, men det hadde vist seg 
flere ganger tidligere at den var mest pålitelig. 
 
Gris-Gris en form for magi og hekseri 
 
Under mitt opphold i Mangili og Tulear overvar jeg daglig hendelser som folk mente skyldtes 
forfedre eller magiske krefter. Antonine fortalte meg en dag at en gammel tante av moren 
hennes nettopp hadde dødd etter noen ukers sykeleie. Tanten hadde etter noen dagers sykdom 
blitt sendt av gårde til sykehuset i Tulear for undersøkelse, men ingen av legene hadde funnet 
noen symptomer på sykdom. Medisinske tester ga heller ikke noe svar. Overlegen sendte 
derfor tanten hjem igjen, i og med at de ikke kunne gjøre noe for å helbrede henne. Tanten 
fikk derimot beskjed av overlegen ved sykehuset om å oppsøke en ambiase for å se om hun 
muligens kunne ha blitt utsatt for ond magi uten at hun var klar over det. Hvis en ambiase 
eller en annen form for trolldom allerede hadde påført henne noe ville muligens en annen 
ambiase kunne påvise dette og drive ut de onde kreftene. Til tross for at familien ikke hadde 
benyttet seg av slike metoder i noe særlig grad tidligere. ble tanten likevel tatt med til en lokal 
ambiase som gikk for å være lojal og seriøs, 
 
Alle i familien var enten katolikker eller protestanter, og flere hadde gått på katolsk 
privatskole. Familien så nå likevel ambiasen som eneste utvei, etter at legene på 
regionsykehuset i Tulear ikke kunne gjøre noe, og til og med oppfordret dem til å ta kontakt 
med en ambiase. Ambiasen fortalte tanten og sønnen hennes at det var tantens avdøde mor 
som var årsaken til  sykdommen. Hennes avdøde mor hadde fått det for seg at datteren var 
ulykkelig her på jordene og ville derfor hente henne til seg. For å få den avdøde moren til å 
forstå at datteren slett ikke var ulykkelig, men tvert om kunne tenke seg å leve noen år til på 
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jorden sammen med familien sin, ble sønnen bedt om å kalle sammen familie og venner og 
ofre en sau. Sauen skulle ofres til den avdøde moren og blodet skulle erstatte tantens blod, 
slik at tanten ble frisk igjen og ikke ble hentet av moren. 
 
Familie og venner ble samlet, sauen ble slaktet, og tanten ble frisk, for noen dager. Da hun 
igjen ble syk, oppsøkte sønnen på nytt ambiasen og fortalte at de hadde gjort det de hadde fått 
beskjed om, og at moren hans først hadde blitt frisk, men nå var blitt syk igjen. Ambiasen sa 
at de måtte slakte en sau til på samme måten som de nettopp hadde gjort, for virkelig å 
overbevise hennes avdøde mor om at datteren hadde det bra og ikke var klar til å forlate dette 
livet ennå.  
 
Familien stilte seg skeptiske til rådet ambiasen hadde gitt dem og begynte å tvile på 
troverdigheten hans. Samtidig lurte de på om ambiasen kunne ha personlige interesser av å få 
dem til å ofre enda en sau, og bestemte seg derfor for ikke å gjøre dette. Etter en uke døde 
tanten, noe som mange naturligvis mente skyldtes at familien ikke hadde fulgt ambiasens råd. 
 
Moren til Antonine, som hele sitt liv hadde vært forsiktig med alle former for 
ambiasevirksomhet, og ikke helt visste om hun skulle tro på dette,. hadde likevel spurt sin 
gamle tante rett før hun døde om hun hadde benyttet seg av magi av noe slag uten å fortelle 
familien om det. Tanten ville overhode ikke svare på dette spørsmålet, noe som overrasket 
familien og gjorde dem redde, mistenksomme og skuffet på en gang. 
 
Bruk av magi og konsultasjon av ambiaser og trombaer for å oppnå noe hadde vært faly i 
familien til min venninne, da disse av mange kristne blir sett på som farlige, ustyrlige, og ofte 
onde makter som står i nær kontakt med djevelen. Selv om man ikke tror at disse maktene 
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eksisterer, blir man likevel oppfordret til å holde seg unna dem, i tilfelle det skulle være noe i 
det likevel. Ofringer til sine egne forfedre er derimot en selvfølge for mange kristne, da dette 
er folk man kjenner og er i familie med. Forfedrene vil da heller ikke gjøre en noe vondt, kun 
hjelpe i kritiske situasjoner. Rett før tantens dødsfall, hadde flere gått sammen om å ofre rom 
til sine felles avdøde i håp om at tanten skulle bli frisk, men på spørsmål om de hadde gått til 
kirken eller bedt til Gud om hjelp var svaret nei. Dette overrasket meg, da familien ellers 
pleide å gå i kirken ved spesielle anledninger, og hadde vært veldig opptatt av å vise meg 
bilder av kirkelige seremonier de hadde deltatt i, ikke minst sammen med en av farens søstre 
som var katolsk nonne. 
 
Antonine fortalte meg senere om en merkelig opplevelse hun og moren hadde hatt like før 
tantens dødsfall. Hun selv ville ikke sette denne opplevelsen direkte i forbindelse med 
dødsfallet, på tross av at andre vi snakket med ikke var i tvil om sammenhengen mellom dem. 
 
En natt mens hun lå og sov, våknet hun plutselig av at hun skalv. Det hele varte noen 
sekunder, før skjelvingen ga seg og hun etterhvert sovnet igjen. Dagen etter fortalte moren 
henne at hun også hadde våknet av at hun skalv i løpet av natten, og begge var like overrasket 
over at den andre hadde hatt den samme opplevelsen. De hadde aldri tidligere opplevd noe 
liknende, og tenkte ikke noe særlig mere over dette. Noen dager senere begynte det å versere 
rykter om at flere i byen hadde sett en naken jente danse rundt husene flere steder i Andaboly, 
bydelen hvor Antonines familie bodde. Antonine reagerte på dette, da hun hadde hørt 
liknende historier tidligere, og at jenter som danset nakne rundt i byen gjorde dette fordi de 
var påført negativ magi av en annen. En slik jente blir sett på som heks, og når hun passerer et 
hus vil de som er i huset våkne og begynne å skjelve, og så sovne inn igjen når hun er gått 
forbi. Antonine hadde videre hørt at hvis en ikke våknet når hekser passerte huset, ville en i 
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familien komme til å dø i nærmeste fremtid. Det var naturligvis dette mange lurte på om 
kunne ha noen sammenheng med dødsfallet til morens tante, men Antonine mente dette måtte 
være feil, i og med at både hun og moren hadde våknet og merket at de skalv. De kjente heller 
ikke til at noen skulle ønske å skade hverken tanten eller dem selv, så det ble ikke spekulert 
videre om sammenhengen mellom disse hendelsene. 
 
Antonine og jeg syntes likevel at ryktene om den forheksede piken hørtes merkelig ut, så vi 
forfulgte temaet i intervjuer for å få vite mer om hvorfor en person ble forhekset på denne 
måten, og dette er hva vi fikk høre av noen jenter på vår egen alder:  
 
Jenta som var blitt forhekset var sannsynligvis forelsket i en gutt, og så hadde hun gått til en 
ambiase for å få noen magiske gjenstander eller blandinger (f.eks parfyme med tany fotsy, 
hvit sand) som skulle brukes til å tiltrekke seg denne guttens oppmerksomhet og få han til å 
gjengjelde forelskelsen. Isteden for å gi jenta det hun hadde bedt om, hadde hun sannsynligvis 
fått noe annet som virket negativt og var til skade og hadde motsatt virkning av det bedt 
ambiasen om. Dette kan ambiasen ha gjort bevisst da han blandet sammen ingrediensene i 
“magiblandingen», fordi han hadde motiv for å skade enten jenta selv eller noen andre. Han 
bruke altså jenta som medium for å oppnå det han selv ville. Når en slik «kjærlighetsmagi» 
blir blandet og brukt på feil, kan det slå ut i en helt annen retning enn tiltenkt, bl.a ved at jenta 
tar av seg klærne og danser utenfor huset til den gutten hun er forelsket i. Dette er det flere 
som har sett jenter i Tulear gjøre om natten.  
 
En jente som er blitt offer for denne feilslåtte magien befinner seg i en trance, og er derfor 
ikke bevisst på det hun gjør. På veien til sin utkåredes hus må hun som regel passere forbi 
noen andre hus, og det er beboerne i disse husene som våkner opp og skjelver når hun 
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passerer forbi. Jeg antydet for Antonine at kanskje jenta var forelsket i en av brødrene hennes, 
men da vi spurte dem om de hadde noe kjennskap til saken, fleipet de det hele bort og sa de 
aldri i livet hadde hatt noe på gang med en potensiell heks. 
 
Hvis en forhekset jente blir pågrepet vil hun gå direkte ut av trancen og ikke huske noe av det 
som har skjedd, hun vil med andre ord bli like forfjamset som de som måtte befinne seg i 
nærheten av henne. I verste fall kan hun bli satt i fengsel for sine handlinger, jeg hørte flere 
historier om dette, selv om jeg aldri fikk dokumentert det fra offisielt hold. Hvis den 
forheksede jenta derimot oppdager en annen person før denne oppdager henne, får hun 
automatisk makt over personen. Hun kan da få vedkommende til å gjøre de merkeligste ting, 
f. eks å krabbe på alle fire og bære henne på ryggen. Det stakkars “offeret” vil da også gå inn 
i en trance som ikke opphører før heksen har forlatt han, og han vil heller ikke huske noe av 
hendelsen etterpå, foruten å undres over hvorfor og hvordan han plutselig har fått vondt i 
knærne eller blitt skitten på hendene. 
 
En jente som blir forhekset på denne måten har altså ikke selv valgt å bli heks. Hun har blitt 
utsatt for negativ magi fordi en annen heks eller et åndemedium har manipulert med diverse 
magiske blandinger. En slik type heksebesettelse er med andre ord noe en ikke er skyld i selv, 
men når man oppsøker et åndemedium og benytter seg av disses magiske evner tar man også 
en risiko. Derfor velger mange å avstå fra slike tjenester, fordi en ikke har noen garanti for at 
magien vil slå ut på den måten en har bedt om. Det er en kjensgjerning at ikke alle ambiaser 
eller andre åndemedier har like gode hensikter, og ofte handler utfra egne, skjulte motiver 
isteden for å oppfylle klientenes ønsker. 
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En vezo vil, på samme måte en zande (E-P1976), vanligvis ikke konsultere en ambiase eller 
tromba bare for å få vite om en spesiell person er ambiase/tromba eller har evner til å utføre 
gris-gris (magiske handlinger). En spør heller om den mistenkte personen har utført gris-gris 
mot seg utfra en spesiell konkret situasjon som har funnet sted. Vezoene er interessert i hvem 
som har utført gris-gris mot hvem kun i situasjoner hvor en har sterk mistanke om at noen har 
påført en «noe». I det daglige liv har en ikke interesse av å vite hvem som er ambiase eller 
tromba, selv om det som regel er allment kjent i landsbyen hvem som har disse evnene. Det å 
være ambiase/tromba blir av de fleste, med unntak av de veldig religiøse kristne, heller sett på 
som noe positivt enn noe negativt. For de fleste er det som regel uinteressant å få vite hvem 
som er i besittelse av slike evner. Kun ved mistenkelige dødsfall vil en være på vakt overfor 
den personen en eventuelt tror kan ha forårsaket dødsfallet. Jeg opplevde aldri selv en slik 
situasjon i løpet av den tiden jeg oppholdt meg i Mangili, og heller ingen av mine nærmeste 
venner hadde konkrete historier om ambiaser som hadde forårsaket dødsfall. Noen kunne 
fortelle historier som de hadde hørt av foreldrene og besteforeldrene, men disse var også 
vage. Det var sjelden en hadde mistanke om at dødsfall skyldtes magiske krefter fordi den 
avdøde personen hadde gjort en alvorlig kriminell handling og derfor måtte dø som straff. I 
disse tilfellene var det forfedrene som straffet personen med døden, og om det var mistanke 
om at forfedrene hadde brukt spesielle personer i nærmiljøet som medium for å påvirke 
dødsfallet, var dette fortsatt forfedrene, og ikke mediumets gjerning. Mediumet ble derfor i de 
fleste tilfeller sett på som uskyldig, og kunne ikke straffes, spesielt ikke når det ikke forelå 
noen konkrete bevis for at vedkommende hadde forårsaket dødsfallet. 
 
De fleste vezoer vil likevel være forsiktige med å bli uvenner med en person som de vet har 
evner til å utføre gris-gris eller til å få kontakt med forfedrene. Dette gjelder særlig de som er 
kristne. For helt å være på den sikre siden velger de å avstå helt fra alle former for gris-gris. 
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Mange  hevder at de ikke tror på gris-gris, på samme måte som f.eks.når enkelte i Nord-Norge 
hevder at de ikke tror at samene har evnen til å skade folk ved «å kaste gan» på dem. De 
ønsker likevel å være på den sikre siden og unngår derfor situasjoner som kan provosere 
samene til slike handlinger fra samenes side (fra familien i Troms). 
 
Gris-gris som kjærlighetsmagi 
 
For en fremmed som kommer til Mangili vil det normalt ikke ta mer enn et par dager før 
vedkommende blir konfrontert med en eller annen form for gris-gris. For vestlige besøkende 
vil det første møtet med gris-gris på Madagaskar ofte være i form av en advarsel mot 
spesielle personer som noen mener vil skade eller lokke en i en felle uten at en selv er klar 
over det. I mange tilfeller dreier det seg om gassiske jenter som forsøker å lokke til seg 
vestlige menn for pengenes skyld. De som klarer dette vil måtte finne seg i sjalusi fra de 
jentene som ikke har «draget» i like stor grad, og derfor vil forsøke å ødelegge ved hjelp av 
rykter, advarsler og anvendelse av forskjellige typer gris-gris. De fleste i Mangili hevder at 
den gassiske gris-grisen er sterkere enn all form for vestlig teknologi og fornuft. De 
henvender seg derfor til lokale, anerkjente ambiaser for å få midler til å få kontakt med den 
personen de ønsker, og at den personen  blir værende på Madagaskar så lenge det er ønskelig. 
 
Monique, en 17 år gammel jente i Mangili, hadde kommet i kontakt med Thomas, en 
franskmann i 30-årene , og de hadde tilbrakt ca. en uke på et av landsbyens bedre hoteller. 
Etter endt opphold i Mangili skulle han tilbake til Tana hvor han drev et firma sammen med 
en kamerat. Han antydet at han muligens ville komme tilbake til Mangili om noen uker hvis 
han hadde tid. 
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Ukene gikk uten at han kom tilbake, og Monique begynte å bli bekymret. For en vezo er det å 
holde et løfte en selvfølge, og Monique hadde oppfattet Thomas` antydninger som et løfte om 
at han ville komme, spørsmålet var bare når. Hun så likevel ikke bort fra at han kanskje var 
som «alle andre» vazaher, som lovet mye men aldri holdt løftene. For å forsikre seg om at han 
ikke glemte henne og ville komme tilbake tok Monique med seg en liten parfymeflaske hun 
hadde liggende og gikk til en ambiase i Mangili som var kjent for sine evner til å hjelpe jenter 
med å få de mennene de var på jakt etter. Hun fortalte problemet og ga ambiasen 
parfymeflasken. Ambiasen laget så en blanding av tany fotsy (hvit sand), små trebiter og aske, 
som han helte oppi parfymeflasken slik at det blandet seg med parfymen. Monique fikk så 
beskjed om å ta på seg parfymen hver morgen så lenge den varte, og innen flasken var tom 
skulle Thomas komme tilbake fra Tana. 
 
Det gikk bare tre-fire dager etter at Monique hadde vært hos ambiasen og fått flasken med 
gris-gris før Thomas var på plass i Mangili igjen. Monique og de andre var overbevist om at 
det var gris-grisen som hadde fått han til å komme tilbake så fort. «Hvis du bruker gris-gris er 
det overhodet ingen som kan motstå en kvinne, mennene blir helt gale og klarer ikke tenke på 
noe annet enn deg!» hevdet Monique, men hun mente at han også hadde kommet tilbake fordi 
han likte henne. Dette var derimot de andre jentene uenig i, de mente at  grunnen til at 
Thomas hadde kommet tilbake og Monique på nytt kunne bytte ut stråhytta med air-
conditionert rom på 3-stjerners hotel med minibar og TV kun skyldtes gris-grisen. Det hadde 
ikke noe med at Thomas likte Monique bedre enn de andre jentene å gjøre, og det kunne i 
teorien like gjerne vært noen av de andre som hadde endt opp med han. De hevdet at Monique 
bare hadde vært heldig som hadde sett han først, og dermed kunne bruke gris-gris for å holde 
på han. De ga derimot ikke uttrykk for å være direkte sjalu eller misunnelig på Monique, de 
«bare sa det som det var!». 
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Det er imidlertid ikke bare jentene og kvinnene i Mangili som benytter seg av magi for å 
oppnå popularitet hos det motsatte kjønn. Det var særlig en mann ved navn Lou-Lou som var 
kjent for å bruke gris-gris for å få jentenes oppmerksomhet. Spesielt når det gjaldt vazaha-
jenter, ble det sagt. Jeg ble derfor advart mot å snakke for mye med denne fyren, som visstnok 
for tiden hadde et forhold til en fransk jente som oppholdt seg i landsbyen. De to var flere 
ganger blitt observert sammen, og ryktene gikk om at de hadde et forhold, samtidig som Lou-
Lou stadig var på jakt etter nye erobringer. Første gang jeg møtte han var på vei fra Tulear til 
Mangili lille julaften, på toppen av lasteplanet på en taxi-brousse, den lokale varianten av 
transportmidler. Det var som vanlig overfylt, så vi ble henvist til å sitte oppå rissekkene som 
lå stablet øverst mot førerhuset. Selv om jeg aldri hadde snakket med Lou-Lou tidligere, 
visste jeg godt hvem han var, etter å ha observert han flere ganger i Mangili og etter å ha fått 
nøye utredninger om han av de andre jentene i landsbyen. Han visste også hvem jeg var, noe 
som ikke overrasket meg særlig i og med at det ikke var mange vazaha- jenter i landsbyen. 
Han fortalte meg at han hadde hørt at jeg kom fra Norge, og lurte på hva jeg gjorde her over 
såpass lang tid. Jeg fortalte som det var, at jeg studerte vezo kultur og religion, med fokus på 
vestlig innflytelse. Lou-Lou, som hevdet at han var vezo-rasta, (etter hårfrisyren å dømme 
kunne dette stemme), ble derfor veldig ivrig etter å fortelle om vezo religion og hvordan ting 
hadde endret seg etter at kristendommen kom. Selv var han blant dem som mente at 
kristendommen faktisk ikke hadde ført med seg så mye negativt som mange, særlig vestlige 
forskere og idealister hevdet. Han mente tvertom at det ofte bare dreide seg om forskjellige 
måter å tolke og se ting på, og at det gjerne var rene prinsipper som gjorde at folk var så 
opptatt av å skille mellom tradisjonelle og såkalte moderne religioner som var kommet 
utenfra i den senere tid. Vi satt og snakket hele veien til Mangili, og da jeg gikk av taxi-
bussen, ønsket vi hverandre god jul og gikk hver til vårt.  
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Dagen etter gikk ryktene om at det var noe på gang mellom Lou-Lou og meg i landsbyen. 
Mimi lo så hun ristet, og da jeg prøvde å fortelle henne at vi faktisk bare hadde sittet og pratet 
om julefeiring og livet generelt (la fête de Nöel et la vie en gènerale) lo hun bare ennå mer. 
Hun var overbevist om at jeg hadde blitt utsatt for gris-gris, og heretter ikke kom til å tenke 
på noe annet enn Lou-Lou. Jeg prøvde med alle slags argumenter, alt fra at han var altfor ung 
for meg (han var 22 og jeg 27) til at jeg allerede var engasjert på annet hold (noe jeg forøvrig 
hadde sagt til Mimi tidligere at jeg ikke var). Mimi var forsatt like overbevist, og mine forsøk 
på å forklare virket bare mot sin hensikt. Det var bare ytterlige bevis på at hun hadde rett. Det 
kom til og med gamle damer hen til meg og fortalte at jeg måtte være forsiktig med å omgåes 
Lou-Lou. Ikke det at det var noe galt med han som person, men det var allment kjent at han 
var i besittelse av trolldom som gjorde at han kunne få folk, særlig jenter, til å gjøre det han 
befalte. Det nyttet ikke å fortelle folk at han overhodet ikke hadde forsøkt seg på noe i retning 
av å «sjekke» meg opp. Det var nettopp dette som var hans metode; han forhekset jenter uten 
at de merket det, inntil de våknet opp en morgen og ikke klarte å tenke på noe annet enn han. 
 
Samtidig som jeg syntes dette var komisk, irriterte det meg litt at folk i landsbyen beskyldte 
meg for å være involvert med en fyr jeg ikke hadde noe interesse av, bortsett fra å snakke 
med. Lou-Lou virket på meg som en grei fyr, og selv om jeg hadde i bakhodet det folk hadde 
sagt om han, så jeg ingen grunn til å la være å prate med han. Ikke var han innpåsliten heller, 
som noen av de andre til tider kunne være. 
 
For å bevise overfor Mimi at jeg ikke hadde noe interesse av han på den måten hun påsto, tok 
jeg henne med til en tromba-kvinne i landsbyen, og ba om å få høre «sannheten» mens Mimi 
hørte på. Jeg må innrømme at jeg var litt nervøs. Hva om denne trombaen plutselig fikk det 
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for seg at det faktisk var noe mer enn bare vennskap mellom Lou-Lou og meg? Da ville det i 
hvertfall bli vanskelig å overbevise Mimi. Det var ikke det at det hadde så mye å si for meg 
hva Mimi trodde, men det var mere en prinsippsak for meg. Dessuten ville jeg gjerne få 
bekreftet fra et annet hold at jeg ikke hadde noe å frykte. I og med at nesten alle i landsbyen 
var av samme oppfatning når det gjaldt Lou-Lou, skal jeg innrømme at tanken slo meg i den 
retning at jeg kanskje burde være litt mere observant når det gjaldt han enn de andre guttene i 
landsbyen. Det var derfor en lettelse da tromben vi oppsøkte fortalte at Lou-Lou ikke var 
noen trussel for meg, så lenge jeg var fast bestemt på ikke å ha noe med han å gjøre på den 
måten. Trombaen fortalte videre at jeg ikke hadde noe interesse av noen av mennene i 
Mangili, noe som forøvrig var riktig, og som gjorde at jeg slapp slike spørsmål for en stund. 
Spørsmålet til Mimi ble da selvfølgelig hvorfor jeg ikke hadde interesse av noen av dem. Til 
dette svarte trombaen at jeg var mere engasjert i personer hjemme i Norge. Dette var i og for 
seg riktig , og uansett var det en logisk forklaring for Mimi og de andre på hvorfor jeg ikke lot 
meg lure av gris-grisen til Lou-Lou. 
 
Trombaen var en merinaånd fra høylandet, som brukte å manifestere seg gjennom denne 
vezokvinnen. Da kvinnen kom til seg selv fortalte hun at denne ånden hadde hjemsøkt henne 
oftere og oftere de siste årene. Tidligere hadde hun blitt besatt av flere forskjellige ånder, men 
nå så det ut som denne ånden benyttet enhver mulighet til å hjemsøke henne. Det var i og for 
seg greit, da ånden hadde vist seg å være veldig pålitelig, og også langt mindre kravstor enn 
mange av de andre trombaåndene hun kjente til. At det var en merinaånd syntes hun ikke var 
så merkelig, da hun sikkert hadde flere avdøde merinaer i slekten, hvis hun gikk langt nok 
tilbake.  
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Det var likevel noen som stusset over at Lou-Lou ikke hadde klart å forhekse meg, på samme 
måte som han hadde gjort med den franske jenta i landsbyen. Jenta, som brukte å komme 
innom hos Micheline, fortalte at hun hadde hørt at folk i landsbyen mente at hun var offer for 
gris-gris. Selv syntes hun det hele var litt komisk, og mente at det sannsynligvis var sjalusi 
som lå bak hekseri-beskyldningene. Det hørte med til historien at Lou-Lou gikk for å være 
pen og sjarmerende (lelahy soa), også blant de lokale jentene i landsbyen. Lou-Lou var i 
tillegg reflektert og interessert i å diskutere emner som kultur, politikk, religion, filosofi osv 
med folk utenfra. Dette i seg selv gjorde at han lett kom i kontakt med andre mennesker. 
Mens de fleste guttene/mennene i landsbyen stort sett hadde nok med å diskutere dagens fiske 
og fortjeneste, kunne Lou-Lou ta intinativ til samtaler som hadde med spørsmål og 
promblemstillinger langt utenfor dagliglivet i Mangili å gjøre. Når han i tillegg snakket fransk 
bedre enn de fleste andre, hadde han et bedre utgangspunkt for å komme i kontakt med 
vazahaer enn mange andre i landsbyen. Andre menn (og til dels kvinner) jeg snakket med 
kunne til dels være enig i dette, men de mente likevel at det var gris-grisen som gjorde at han 
kom i kontakt med så mange jenter. 
 
 
7. TROMBA. 
 
Noen teorier og sammenligninger. 
 
I løpet av de siste ti årene har stadig flere antropologer, historikere, psykologer og leger 
forsøkt å forklare trombafenomenet utfra hver sine disipliner. Mens antropologene legger vekt 
på det kulturelle, har legene i stor grad sett på trombabesettelser som en organisk og/eller 
psykisk sykdom. Ifølge legene har antropologer ved å vektlegge kun det kulturelle, tendert til 
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å undervurdere det patologiske, mens antropologene på sin side mener leger har undervurdert 
det kulturelle aspektet. Historikere har i stor grad forsøkt å forklare tromba som en 
religiøs/politisk bevegelse i kampen om frigjøring fra kolonimakten. 
 
Doktor A. Scarpa omtaler tromba som en form for dansemani eller dansehysteri (Estrade 
1985) som manifesterer seg gjennom personer som ofte er svake fysisk og/eller psykisk eller i 
psykisk ubalanse. D. Aubin (Estrade 1985) sammenlikner tromba med det han i «Accidents 
hysteriques» beskriver som besettelser (possesions) i Øvre Niger. Her brukte de ofte unge 
fysisk underernærte personer som medier for åndebesettelser. Gjennom harde fysiske ritualer 
og tilførsel av alkohol og andre rusmidler til en allerede underernært kropp, er ikke veien lang 
for å oppnå en hallusinatorisk tilstand. Gjennom dette, sier Aubin, blir den besatte personen et 
offer for det han kaller en tilfeldig valgt form for «hysteri». Selve besettelses-sessionen 
beskriver han som en «anarkistisk eksplosjon» (explosion d ànarchie) hvor reglene for hvem 
som kunne omgås hvem utfra alder, kjønn og gruppe opphører og alle deltakerne blander seg 
med alle. Besettelses-sessionene har derfor en meget sosial funksjon for publikum og 
deltakere, både i Niger og på Madagaskar. Her kan folk som ellers ikke treffes, få muligheten 
til å stifte nye bekjentskaper og allianser. 
 
Estrade påpeker at hverken «dansemani» eller besettelser er noe som er unikt for Madagaskar, 
og at tromba derfor ikke kan forklares ene og alene utfra disse kriteriene. Dessuten, sier 
Estrade, dans representerer harmoni og kultur, mens sykdommer representerer det motsatte, 
nemlig kaos, uorden, og ødeleggelse. Det å relatere dans til sykdom vil i utgangspunktet være 
selvmotsigende, med mindre dans kan sies å ha en terapeutisk effekt, og da handler det heller 
om dans som terapi, og ikke som mani (Estrade 1985). 
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Estrade refererer videre til Doctor Ey (Estrade 1985) og hevder at A. Scarpa tar feil når han 
sier at det kun er psykisk og fysisk svake og psykopatiske personer som blir trombamedier. 
Ofte er det friske, sterke og meget oppegående og autoritære personer som blir besatt. Disse 
personene kan derimot ha vært gjennom kritiske faser i livet, som har hatt betydning for 
situasjonen de nå befinner seg i. Lee (1964) sier følgende om det han mener er den 
psykososiale årsaken til at såpass mange kvinner blir besatt i forhold til menn: «The relative 
healthy, active and intelligent woman may indeed gain authority and prestige from the 
process of becoming a medium, and may be able to enact a more «male» role, since all formal 
authority and religious observance have been entirely the prerogative of men». (Lee (1964) i 
Mikell 1997). 
 
Green (1989) sier videre «as a result of status problems and role conflicts, certain women are 
more often called to become mediums,....and the most likely candidates are those who have 
experienced infertility, loss of children, divorce or separation, and domestic disharmony 
caused by conflicts between cowives or between husband and wife». (Green (1989) i Mikell 
1997) 
 
Larsen (1995) sier i sin doktoravhandling fra Zanzibar at personer blir besatt av ånder fra 
andre grupper, og også gjerne fra andre religioner, som feks masheitani-åndene fra 
Madagaskar. Disse åndene fremtrer som gifte par, og en og samme person kan bli besatt av 
begge partene. Dette er særlig hvis den av partene i paret som først manifesterer seg gjør noe 
som fører til at den andre parten blir sjalu. Mens personene i dagliglivet er strikte med å 
overholde kjønnssegresjonen og reglene for skam og ære, er åndene fritatt for disse. Det å 
vise følelser som feks sjalusi og sinne er i dagliglivet forbundet med skam, fordi dette 
avslører ens egen ulykke og misnøye. Åndene derimot, legger ikke skjul på hverken sjalusi, 
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kjærlighet eller hat, og heller ikke på hvem disse følelsene er rettet mot. Hvis en 
masheitaniånd snakker eller gir for mye oppmerksomhet til en annen, enten det er en annen 
ånd eller en vanlig person, vil som regel ektefellen manifestere seg gjennom en person i 
nærheten og gjerne skjelle ut ektefellen for å ikke gi henne/han den oppmerksomheten som er 
ønskelig. Dette ville vært utenkelig i det vanlige liv, i hvertfall hvis en ville opprettholde æren 
eller unngå skam. 
 
«By expressing emotions such as jalousy, greed, anger, desire and lust the spirits openly do 
that which humans do secretly but should not in terms of their ideal moral code. By openly 
expressing these emotions in front of the spirits also dramatize an image of the cosequences 
associated with breaking these codes: disharmony, antagonism and even chaos.» (K.Larsen 
1995) 
 
Gjennom besettelser hevder Larsen at menneskene ved å overskride de daglige moralske 
kodene, ikke bare får tilgang til å kanalisere følelser som 
til daglig holdes skjult, men også tilgang til å se hvilke konsekvenser det ville medført å leve 
ut disse følelsene i det virkelige liv. Det ville blitt fullstendig kaos hvis menneskene hadde 
hatt like frie regler som åndene. I noen av ritualene er det som før kun kvinner som deltar. 
Her dramatiseres og diskuteres emner som har med kjønnssegresjon og spesielt kvinner å 
gjøre, på en måte som ellers ikke ville vært moralsk godkjent av samfunnet. Larsen sier videre 
(1995) at utenforstående, og da særlig menn, hevder at disse besettelses-ritualene er en 
unnskyldning for å ta seg en drink og snakke om «kvinneting» uten å bli sett på som 
umoralsk. Folk på Zanzibar ser det derfor som viktig å få fram at åndene eksisterer uavhengig 
av de personene de besetter, og ikke bare er «for fun» (Larsen 1995). 
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Estrade har, med flere andre forskere innen antropologi og religion hevdet at trombaåndene 
på Madagaskar som regel oppsøker kvinner. Lee og Enid Gnort (1964/1997) hevder at en 
kvinne ved å gå inn i rollen som åndemedium, kan heve sin religiøse status og sin status som 
kvinne generelt. Gnort viser med sine data fra Swaziland at det her som regel er kvinner som 
blir hjemsøkt av ånder, og at de på denne måten kan oppnå status og likestilling i en sfære 
hvor de ellers ikke ville hatt mulighet til å hevde seg  (Gnort i G. Mikell, 1997). Green 
(1989), er til en viss grad enig i dette argumentet, men legger til at det gjerne er kvinner som 
har opplevd kriser som skilsmisse, tap av barn, sterilitet o.l, som blir oppsøkt av åndene 
(Green i G. Mikell, 1997). 
 
De fleste kvinnene jeg møtte på Madagaskar som fungerte som tromba-medium, var enslige, 
og med ansvar for flere barn. Samtlige av dem virket sterke og uavhengige, og ga ikke utrykk 
for å savne noe fast, mannlig kompani. De lot til å nyte stor respekt, både blant menn og andre 
kvinner 
i nærmiljøet. Felles for alle disse kvinnene var at de stilte seg skeptiske til mannlige 
trombamedier, som det ikke var mange av i Mangili, og også til ambiaser. Sistnevnte kategori 
tok de fleste trombakvinnene direkte avstand fra, om ikke på det personlige plan, så hvertfall 
på det profesjonelle. Om dette skyldtes at ambiaser alltid er menn, eller om det skyldtes 
troverdighets konkurranse mellom trombaer og ambiaser kunne de ikke svar på. De fleste 
hevdet at det var konkurransen mellom ambiaser og trombaer om hvem som hadde det best 
klarsynet, som gjorde at de kvinnelige tromba-mediene rådet potensielle klienter til å holde 
seg unna ambiasene. Jeg fikk høre av trombakvinnene at jeg ikke burde oppsøke ambiaser, 
fordi disse kunne påføre meg ond magi uten at jeg visste om det. Ifølge kvinnene selv, hadde 
det ikke noe med saken å gjøre at ambiasene alltid er menn. Sånn hadde det alltid vært, og 
ingen av kvinnene hadde noen kommentarer til det. 
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En mulig årsak til kvinnelig dominans blant trombamedier, mener jeg kan være at det 
fungerer som en motvekt mot kristendommens prioritering av menn. Da kristendommen ble 
innført, medførte dette at menn ble innehavere av alle religiøse og sosiale lederposisjoner. 
Dette medførte en økning i menns makt og innflytelse i samfunnet, mens kvinnenes autoritet 
og innflytelse minket. For kvinnene kan derfor det å få en trombaånd være en måte å 
gjenvinne, eller å oppnå større religiøs og sosial makt i samfunnet på. 
 
De fleste vestlige, og noen østlige religiøse skrifter prioriterer religiøs autoritet til menn 
(Hoch & Spring 1978). Hvis kvinnene i det hele tatt har hatt noe å si i religiøst sammenheng, 
har de likevel vært underordnet menn. 
Doyle (1974) sier følgende: «the debate on women and religion.is the single most important 
and radical question for our time and the forseable future because religion concerns the 
deepest and most ultimate aspect of human life» (Doyle i H&S 1978). Doyle viser til at 
kvinner så sent som i 1977 ble nektet presteembeter av Paven fordi.. «they did not look like 
Christ, (that means, like men)» (H&S 1978). Doyle hevder videre at kvinnens naturlige rolle 
som mor har blitt brukt som årsak til at hun ikke kan påta seg noen religiøs eller sosial 
lederrolle. Fordi hun alltid vil være nødt til å la karrieren vike når hun blir mor, vil det bli 
vanskelig for henne å påta seg noe tidkrevende, ansvarsfullt verv. Doyle sier ikke direkte at 
det er kvinnens natur som i utgangspunktet gjør henne dårlig egnet til lederverv, men hennes 
rolle som mor gjør det vanskelig å konsentrere seg om det arbeidet et slikt verv krever. 
Kvinner som har vist å ha evner til slikt arbeide har blitt sett på med skepsis, da dette ikke ble 
sett som naturlig for en kvinne. 
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Denne holdningen til kvinnens rolle i samfunnet var vanlig i den vestlige verden i det nittende 
århundre, og er fortsatt vanlig i store deler av den tredje verden i dag (H&S 1978). Kvinner 
som viser egenskaper som styrke, ønske om makt og selvstendighet, blir ofte sett på som 
marginale og forbundet med overnaturlige krefter som magi og hekseri. Dette fordi det i seg 
selv blir sett på som unaturlig for en kvinne å ha slike egenskapene. Dessuten er en kvinne 
som prioriterer personlig karriere fremfor det å være mor og sikre farslinjens kontinuitet og 
har forlatt sin naturgitt rolle, en potensiell trussel for samfunnets orden. «Women are believed 
to be very powerful through their mystical ties to nature, but men believe that on account of 
female envy, greed, or sheer evil these powers are turned to world destruction and cataclysm» 
(S&H, 1978). 
 
Prostituerte kvinner og hekser blir sammenliknet (S&H,1978) og de er symbolsk identiske da 
de begge bruker seksuell energi, enten direkte eller indirekte, for å oppnå kontroll over menn 
og det mannsdominerte samfunnet. Begge deler innebærer at kvinnen forfører enten mannen, 
eller samfunnet, vekk fra den normale orden. 
 
Mary Smith (1954) sier om Hausakvinners besettelser i forhold til religion og makt i Nigeria: 
«Hausa women turn to possesion because under Islam, women have little participation in 
ceremonial life» (Smith i H&S ,1978), mens Curly (1973) hevder at kvinner i Uganda fortsatt 
bruker besettelser som et middel i kampen for oppmerksomhet, til tross for at de nå har fått en 
viss uavhengighet fra sine ektemenn. Dette fordi det tradisjonelle samfunns-systemet fortsatt 
gir lite mobilitet for kvinner (Curly i H&S,1978). 
 
For kvinner som har vært uheldige i det sosiale liv, kan dette være en måte å gjenvinne både 
respekt og autoritet på. Jeg vil gå nærmere inn på dette i neste kapittel. 
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Åndebesettelser som kvinners måte å hevde seg på. 
 
Gassiske kvinner har større innflytelse på daglige avgjørelser og økonomiske spørsmål enn 
kvinner i mange andre samfunn. De kan mao ikke være predisponert for trombabesettelser 
kun fordi de som kvinner er undertrykte. Gassiske kvinner har likevel ikke innflytelse på 
religionens ritualer, dette er det kun hazomangaen som har, og det er alltid en mann. 
Ifølge trombakultens tilhengere er kristendom og islam resultater av tilfeldigheter, noe en har 
fått tilskrevet ved fødselen kun fordi foreldrene har denne religionen. Trombaegenskaper 
derimot er noe en får individuelt. Trombaen gir selvfølelse, respekt og anerkjennelse i 
samfunnet. Den kompenserer for noe en mangler, nemlig kvinnelig religiøs makt og kontroll 
(Aimee Raseta i Estrade 1985). 
 
I de senere årene har det blitt mer og mer vanlig, spesielt langs kysten i landsbyer som 
Mangili og Baobaoka, at lokale jenter ønsker å gifte seg med utenlandske, hvite menn. Dette 
innebærer ofte et press på jentene om ikke bare å være attraktive utfra gassiske idealer, men 
også å leve opp til det de tror vestlige menn ser som attraktivt. For de som ikke lykkes i dette, 
kan trombaen fungere som en erstatter for dette presset (Estrade 1985). Isteden for å miste 
ansikt og selvfølelse fordi en ikke lykkes i å finne en ideell ekteskapskandidat, får kvinnen 
tilfredsstillelse ved besettelsen, som for henne blir en slags erstatnings ektefelle. Trombaen er 
også et alternativ for mange kvinner som lever, eller har levet i ekteskap hvor de har blitt 
psykisk og/eller fysisk undertrykt. En kvinne i Mangili ga meg følgende svar på spørsmål om 
hvorfor hun hadde skilt seg fra mannen sin: «Trombaen min så at mannen min behandlet meg 
dårlig, og oppfordret meg til å bryte med han og heller følge han (trombaen) isteden». 
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Kvinnen fortalte videre at trombaen hadde pålagt henne en rekke forbud mot mat, gjenstander 
og vaner som ektemannen hadde innført i ekteskapet. 
 
Estrade (1985) hevder at forbudet trombaen gir kvinner i forhold til spesielle gjenstander, 
særlig de av moderne karakter, ofte er en indirekte eller direkte hevn mot mannlig 
undertrykkelse. Han sier om dette: 
 
«Baume pour les coeur blesses....., il offre a chaqune la chaleur d`une confreri, le luxe des 
parfums, des bijoux et des miroir, l`allegresse du chant et de la danse, la saveur moderne des 
boissons cachetees, et par dessus tout, la protection d`un patron contre les brutalites 
masculines. En somme, une formidable revanche contre les mâles.» 
 
Tromba er «balsam for skadede hjerter», og «tilbyr hver enkelt (kvinne) varme, luksuriøse 
parfymer, smykker, speil, gleden av sang og dans, (moderne) drikkevarer, og mest av alt, 
beskyttelse mot maskulin brutalitet. Til sammen, en formidabel hevn mot 
mannfolkene».(Estrade 1985) 
 
Gananath Obeyesekere hevder at det er en sammenheng mellom kvinners tap av seksuell 
kjærlighet og etablering av et forhold til et personlig, hellig, buddhistisk vesen. Han viser i 
«Medusa`s Hair» (Obeyesekere 1981) hvordan tre forskjellige kvinner gjennomgår en prosess 
fra å være vanlige, gifte kvinner til etter å ha blitt sveket av sine respektive menn, velger å ta 
avstand fra kjærlighetsforhold til menn, og til slutt ende opp som «ekstatiske» kvinner som 
kun konsentrerer seg om det guddommelige de mener å ha blitt besatt av. Obeyesekere hevder 
at disse kvinnene gjennom offentlige symboler som følger med besettelsen, som floket hår, 
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viser omverdenen personlige erfaringer og personlige kritiske livskriser. Det flokete håret, 
som kvinnene hevder å ha fått plutselig og uten forvarsel,  
er offentlige symboler som blir personlige i det de relateres til individets livserfaringer. 
 
Obeyesekere`s første eksempel er en jente som giftet seg med en mann som ifølge familien 
var et dårlig parti. Jenta ble kastet ut fra familien og ble senere besatt av ånden til sin avdøde 
mor. Hun gikk til en prest for å drive ut ånden, men morens ånd nektet å la seg drive ut, og 
jenta ble stemplet som gal av de andre i lokalsamfunnet. Presten forteller henne at hun er 
utsatt for «preta rosa», ulykke som skyldes en ond forfedreånd. Jenta prøver dermed å gjøre 
den negative kraften til noe positivt, og ofrer til Buddha og til sin egen personlige beskytter. 
De forteller jenta at hun må bruke den negative kraften til noe godt for seg selv og andre. 
Moren og bestemorens ånder er medier mellom jenta og gudene, og hjelper til å 
videreformidle ønsker og beskjeder, de kurere sykdom ,og de kan se inn i fremtiden. Jenta 
selv var ikke helt overbevist om dette, og mente selv at det var en hevn fra moren. Hun følte 
etterhvert at hun ble straffet ved at moren testet hennes kapabilitet til å bli prest, ettersom 
morens ånd befalte henne å avstå fra spesielle typer mat og klær. Jenta spiste så kun 
grønnsaker og frukt til hun ble radmager, og mente at hun hadde overbevist forfedreåndene og 
gudene at hun hadde klart testen ved å forsake og nedprioritere alt annet, inkludert barna sine. 
Etter dette fikk hun den formelle bekreftelsen av guden Skanda på at hun kunne bli prest. Ved 
å gå på ilden inngikk hun en allianse med guden, og moren fortalte henne mens guden hørte 
på at hun hadde fått en gave fra guden. Jenta gikk så til Vishnu`s bønnested for å få hans 
bekreftelse. Vishnu bekreftet dette, og befalte henne å reise på pilegrimsreise til forskjellige 
steder. Moren ble av gudene utpekt til veiviser, enten ved å manifestere seg gjennom 
datterens kropp, eller gjennom datterens drømmer. Siden dette har jenta, som nå er godt 
voksen, gått fra det ene hellige stedet til det andre (Obeyesekere 1981). 
 99
 
Obeyesekeres andre eksempel er en jente som gifter seg med en mann hun er forelsket i og får 
barn med han. En dag tar hun han i å være utro, og forlater han med en gang, skuffet og 
desillusjonert. Jenta begynner å jobbe på et hotel, og plutselig, i løpet av en uke, begynner 
håret å vokse i floker og knyter seg sammen til tykke fletter som står rett ut. Jenta ble redd, og 
oppsøkte en hinduprest som sa at hun ikke måtte klippe håret, til tross for at det gjorde vondt 
og skremte folk. Hun måtte som følge av dette forlate jobben, da håret hennes skremte vekk 
gjestene. Hun fikk beskjed om at flokene var bevis på en gave fra Gud, og at hun måtte 
konsultere gudene i en helligdom for å få vite mer. Jenta selv hatet håret slik det var nå, men 
gikk likevel med på å gjøre som presten hadde sagt. 
 
Idet jenta passerte en puja, dvs. et offersted, begynte hun å danse til musikken fra offerstedet, 
uten selv å være bevisst på at bena beveget seg. Hun beskrev dansingen som om kroppen 
hennes ristet uten at hun kunne gjøre noe med det, og når dansingen stoppet fortsatte en indre 
risting som ikke kunne sees utenpå. Dette skjedde flere ganger etter denne første gangen, og 
hver gang det skjedde kunne hun se og fortelle ting som ingen andre kunne se, og når 
ristingen og skjelvingen til slutt nådde hodet kunne hun ikke lenger huske hva som var 
skjedd. Hun ble så lovet en gave innen tre år av en prest hvis hun ikke klippet håret. Da denne 
tiden var gått møtte hun i drømme en vakker dame som fortalte henne at hun nå skulle få 
denne gaven, som gikk ut på at hun kunne se og fortelle sannheten gjennom klarsyn. Jenta 
hadde nå fått den bekreftelsen hun hadde ventet på lenge, og ikke minst fått bekreftet at det 
ikke var hun selv som var i ferd med å bli gal. Etter noen år fikk hun lov av gudene å klippe 
håret. Hun har fortsatt floket hår, men ikke lenger slangeformet. 
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Obeyesekere viser til flere liknende historier han fikk fortalt under sitt feltarbeid og forsøker å 
analysere disse utfra flere interrelaterte problemer som han hevder er både på det 
sosiologiske, psykologiske og det religiøse plan (Obeyesekere 1981). Utgangspunktet er at 
han ser en sammenheng mellom økende hengivenhet til gud og religion proporsjonalt med 
minkende ansvar for familie og avkall på sex. Han setter opp følgende interrelaterte teorier 
(1981): 
 
Mens personen fjerner seg fra seksuelt parforhold innledes gradvis et idealisert forhold til et 
hellig vesen. Dette er, i følge Obeyesekere, en erstatning for ektemann og far. Dette forholdet 
etableres alltid ved at trancen begynner med «orgasmeliknende» ristinger i kroppen. 
Obeyesekere sier at det er han selv som innfører begrepet «orgasme», da dette begrepet ikke 
finnes på sinhala. Informantene oversetter fornøyelsen ved skjelvingen i religiøse termer som 
«hellig ekstase». 
 
Gudenes gave for å gi avkall på det erotiske kjærlighetslivet er fletter og flokete hår. Det 
flokete håret symboliserer en erigert penis, og er motsetningen til munkenes barberte hoder, 
som symboliserer kastrering. I hindu asketisme er seksuell lyst vanligvis undertrykt, og det 
flokete håret står dermed som tegn på fornektelse av kastrering og seksuell undertrykkelse. 
Selv om en ikke lenger har et erotisk forhold til en mann, har en ikke fornektet erotikken, en 
har bare flyttet det over til et idealisert forholdt med et hellig vesen (Obeyesekere 1981). 
 
Analysen Obeyesekere har gjort om de besatte kvinnene på Sri Lanka kan til en viss grad 
minne om trombakvinnene jeg observerte i Mangili. Forklaringene og hendelsesforløpet i 
forhold til måten de ble besatt på var ofte identiske med det Obeyesekere fant på Sri Lanka. 
Ofte var det kvinner som var desillusjonerte i kjærlighet eller hadde vokst opp uten en far 
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eller onkel, som senere ble besatt av trombaånder. I mange tilfeller hevdet de at det var gud 
eller forfedreåndene, som hadde fått dem til å forlate ektemannen, og ikke dem selv. Den 
samme forklaringen fikk Obeyesekere av sine informanter på Sri Lanka («it`s not me, it`s the 
god who showed my husband aside!») (Obeyesekere 1981). Sex blir sett på som urent både av 
hindugudene og av mange trombaer på Madagaskar, men dette ble som regel ikke påpekt av 
de som levde i harmoniske ekteskap. Alle kvinnene jeg snakket med i Mangili som hevdet at 
de hadde fått forbud mot sex av trombaen sin, viste seg å ha gjort negative erfaringer i forhold 
til menn tidligere. 
 
Obeyesekere går lenger i analysen av hårets betydning enn det jeg gjør av de ytre symbolene 
hos besettelsesmediene på Madagaskar. Dette fordi jeg under mitt feltarbeid ikke observerte 
noen form for felles, ytre symboler blant mediene. Obeyesekere relaterer det flokete håret til 
sex og til de seks energisentrene i kroppen som ved hjelp av det flokete håret hjelper til å 
holde energisentrene oppe. Hodet er den øverste delen av kroppen, og det holdes sammen 
med de andre nedre energisentrene ved hjelp av kraft fra Kundalinislangen, som brer seg 
nedenfra og oppover til den kommer til hodet. I tradisjonell gassisk religion har en ikke de 
samme begrepene om energi som holder kroppen sammen, og heller ikke om en direkte 
relasjon mellom sex og energi. En har derfor ikke behov for ytre, felles symboler for å 
markere at en har gått inn i en allianse med åndene, og dermed gitt avkall på den erotiske 
kjærligheten. Det finnes ingen direkte motsetning mellom religion og sex i seg selv, bortsett 
fra det en blir påbudt å gi avkall på av sin tromba. Forskjellen mellom Obebesekere`s 
informanter og mine er at mens det for kvinnene på Siri Lanka finnes samfunnsmessige 
motsetninger mellom sex og religion som personene må forholde seg til, ikke finnes slike 
motsetninger blant vezoene. Motsetningene her er kun på det individuelle plan, mellom det 
enkelte medium og dennes tromba. I hvilken grad kristendommen kan ha påvirket 
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trombaånder i å pålegge mediene i å avstå fra sex er noe uklart. Informantene hevdet at det 
ikke var noen sammenheng her. 
 
Måten en person for første gang blir besatt på Sri Lanka og i Mangili har visse likheter, til 
tross for ytre forskjeller. For det første kommer besettelsen uten varsel og uten at personen 
selv har ønsket dette. Ofte blir personen skremt og fortvilet, før en prest eller ambiase forteller 
dem at de er besatt. Trombabesettelsen starter med at personen blir syk og må til en ambiase 
for å frigjøre tungen slik at ånden kan snakke og presentere seg. Idet dette gjøres, blir 
mediumet frisk igjen, og fri for smerte. Obeyesekere`s informanter blir besatt for første gang 
ved at håret plutselig begynner å floke seg, uten noen naturlig forklaring eller forvarsel. Dette 
er veldig smertefullt for mediumet, men også her opphører smertene idet mediumet aksepterer 
besettelsen, og gjør som det for beskjed om. Hvis mediumet motsetter seg besettelsen og 
nekter å gjøre som ånden/guden sier, kan dette medføre stor smerte, og i verste fall døden for 
mediumet, både på Sri Lanka og på Madagaskar. 
 
Sigmund Freud (S. Freud i Obeyesekere 1981) relaterer Medusa`s redsel til angst for 
kastrering, mens Obeyesekere er mer opptatt av det praktiske ved floket hår, hvordan det 
skaper usikkerhet og frykt også hos menn i egen kultur. Denne frykten fører til at kvinnene 
med floket hår blir behandlet med mer respekt enn de ellers ville blitt (Obeyesekere 1981). På 
samme måte blir trombakvinner på Madagaskar behandlet med mer respekt enn andre 
kvinner. Dette skyldes ikke bare at menn har respekt for dem p.g.a trombakraften, men også 
at de til en viss grad er redde for hva kvinnene eventuelt kan gjøre hvis de kommer i ulage 
med dem. 
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Obyesekere sier til slutt (Obyesekere 1981) at besettelsene han observerte og fikk fortalt på 
Sri Lanka har både med psykoanalyse og antropologi å gjøre. Å fokusere på kun det ene eller 
det andre vil være galt og villedende. Estrade sier (Estrade 1985) om faren ved å fokusere for 
mye på enten det ene eller det andre i analysen av trombabesettelser: 
 
«il ne faut pas oublier les imperatifs rituels dictes par la tradition, ne pas faire la part trop 
large aux impulsions individuelles et eviter de tomber dans le «pathologisme», ou meme dans 
le psycholisme. Le religieux ne se laisse pas reduire au psychologique et encore moins au 
psychopatholoique» 
 
«en må ikke glemme de rituelle imperativene som er styrt av tradisjonen, ikke fokuserer for 
mye på individuelle impulser og unngå å falle ned i «patalogismen» eller i psykologismen. 
Det religiøse lar seg ikke redusere til noe psykologisk eller psykopatologisk». 
 
For å forstå besettelser må en se på både det kulturelle/antropologiske, det psykologiske, det 
sosiologiske og også det religiøse. En bør unngå å falle i den fellen å undervurdere det 
religiøse i streben etter å finne andre forklaringer, i følge Estrade (Estrade 1985). 
 
Obeyesekere tar for seg kvinner som blir besatt, men sier ikke noe om menn som blir besatt. 
Han mener å se en sammenheng mellom kvinners skuffelser og svik innen kjærlighet på den 
ene siden, og besettelser og religiøsitet på den andre. Det kommer ikke frem hvorvidt menn 
blir besatt og mulige sosiologiske og kulturelle årsaker til dette. Estrade er også inne på 
tanken at det først og fremst er kvinner som blir besatt, og at dette er en måte å hevde seg på 
overfor svikefulle menn. I Mangili var det flere kvinner en menn som var besatt av 
trombaånder, men der fantes også menn som var medium for ånder. Dette var ikke 
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nødvendigvis svake menn som hadde behov for tromba for å få respekt og høyere status. Det 
kunne være menn av høy rang som nøt stor respekt enda lenge før de fikk tromba-besettelsen. 
En må derfor se på tromba utfra andre perspektiv enn kun som en måte for kvinner å hevde 
seg på, eller som en kompensasjon for tapt status eller kjærlighet. 
 
Tromba som forsvar mot videreføring av kolonimaktens styresett, kultur og idegrunnlag. 
 
«le tromba apparait comme le negatif du christianisme: les adeptes du tromba le percoivent 
comme la realisation de l`independence contre le christianisme, religion des europeens» (G. 
Althabe i «Le tromba- Un culte de possission a Madagascar», J-M Estrade 1985) 
 
G. Althabe ser på tromba som en automatisert forsvarsmekanisme mot den politiske 
overmakten som sitter igjen etter kolonitiden. Han hevder at omfanget av trombabesettelser 
hadde en eksplosiv oppblomstring rett etter frigjøringen i 1960, og siden bare fortsatte å øke 
frem til i dag. 
 
Han mener årsaken til dette var landets behov for egen identitet etter frigjøringen. På tross av 
at landet ble selvstendig, fortsatte styresmakten å administrere etter en vestlig modell og en 
fremmed religion. Årsaken til at tromba fikk et såpass voldsomt oppsving i forbindelse med 
frigjøringen var at tromba for en stor del av befolkningen, særlig de på landsbygda, ble en 
måte å realisere sin kulturelle og religiøse uavhengighet på. Tromba representerte det 
motsatte av kristendommen, nemlig det tradisjonelle gassiske som motvekt til den hvite 
manns religion. 
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Etter å ha forhørt meg i Mangili og i en rekke andre landsbyer om tromba-kultens økning i 
omfang i forbindelse med frigjøringen og nasjonal identitet, satt jeg igjen med få 
dokumentasjoner på at omfanget av trombaer hadde økt særlig i forbindelse med selve 
frigjøringen. Det mange derimot hevdet, spesielt kristne og/eller folk med utdannelse, var at 
omfanget av trombaer hadde økt med spredningen av kristendommen. Dette fordi forfedrene 
etterhvert følte seg truet av den nye europeiske religionen, og derfor ble nødt til å markere seg 
sterkere og også gjennom flere personer enn tidligere. 
 
Det var påfallende mange av trombamediene som hadde en negativ holdning til Vesten, 
vestlige verdier og vestlig religion, men ingen av dem jeg snakket med hadde noe bevisst 
forhold til tanken om at tromba hadde noe politisk betydning for identitetsskapelse eller 
markering av gassisk kultur v.s de vestlige verdier. De fleste hevdet at det var trombaen, og 
ikke dem selv som eventuelt hadde pålagt dem å ta avstand fra det vestlige. Selv var de bare 
medier for trombaånden, og dermed nødt til å følge dennes krav for ikke å bli straffet med 
sykdom eller død. Andre gassere jeg snakket med ga utrykk for at det fantes dem som bevisst 
henga seg til tromba, enten ved selv å være medium, eller ved å og oppsøke andre medier, 
som et ledd i markeringen av sin motstand mot vestlige verdier. 
 
Noe bevis for denne sammenhengen fant jeg ikke, hverken muntlig eller skriftlig. Hvis en 
derimot sammenlikner Madagaskars frigjøring og nasjondannelse med frigjøringen og 
nasjondannelsen på Jamaica (min egen mellomfagsoppgave i sosialantropologi, 1993), ser en 
at det finnes mange fellestrekk i måten en bruker religionen politisk og kulturelt for å finne 
tilbake til noe særegent og identitetskapende for den nylig, frigjorte nasjonen. Etter at Jamaica 
ble frigjort fra det engelske kolonistyret i 1961, hadde folket behov for å finne noe som var 
typisk jamaicansk, uten spor av engelske eller andre vestlige komponenter i seg. Under 
 106
kolonitiden hadde landet blitt styrt ut fra vestlige verdier og den offisielle religionen var også 
vestens, dvs at kristendommen var den religionen den største delen av befolkningen bekjente 
seg til, i alle fall offisielt.  
 
Om lag tredve år tidligere ble prins Ras Tafari Makonnen kronet til keiser Haile Selassie av 
Etiopia. Misfornøyde jamaicanere som var lei av britisk undertrykkelse så dette som bevis  og 
oppfyllelsen av en profeti de hadde tolket utfra Bibelen. En afrikansk konge skulle komme å 
redde dem fra «exilet i Babylon», og mange fattige jamaicanere så på Haile Selassie som den 
nye, og sanne profeten som var kommet for å gi dem tilbake verdigheten og den kulturelle 
stolthet som var blitt tatt fra dem av de hvite undertrykkerne under kolonistyret. 
 
Rastafarikulten hadde i begynnelsen ikke mange tilhengere på landsbasis. Det dreide seg stort 
sett om et fåtall fattige, desillusjonerte bønder som ikke hadde tilgang til hverken høyere 
utdannelse eller fast arbeid. Ved å anerkjenne den etiopiske keiseren som den nye profeten, 
fikk de legitimert sin egen svarte kultur og med det snudd verdiskalaen til det konservative, 
jamaicanske styret opp ned. Alt som var positivt utfra en hvit kulturell kontekst, ble nå 
negativt utfra en svart kulturell kontekst og omvendt. Etterhvert fikk kulten større 
oppslutning, også fra folk fra høyere sosiale lag og fra radikale studenter ved universitetet i 
Kingston. Det var ikke snakk om noen nasjonal bevegelse ennå. For størstedelen av landets 
overklasse og for de ansvarlige for landets ansikt utad var rastafari-bevegelsen noe som ble 
dysset ned og sett på som hemmende for landets utvikling. 
 
Først da landet fikk sin politiske uavhengighet fikk rastakulten og dens tilhengere nasjonal 
anerkjennelse. Landet hadde plutselig blitt selvstendig, men manglet noe eget som kunne 
representere og forene det jamaicanske folk. Med rastafaribevegelsen på frammarsj blant 
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underklassen og et forholdsvis stort antall radikale middelklasse-akademikere, lå allerede 
manuset klart til en jamaicansk, svart identitet som kunne brukes for å markere avstand og 
motvilje til den religionen, kulturen og politikken som hadde hersket på øya i flere århundrer. 
En fikk nå alibi for å forkaste det som de hvites kultur og religion sto for. Ettersom Haile 
Selassie var svart og kom fra Afrika, hadde de nå fått beviset på at de svartes kultur var vel så 
bra, om ikke bedre enn de hvites. 
 
På samme måte som rasta ble dominerende blant store deler av den jamaicanske befolkningen 
p.g.a. dens «back to the roots»-ideologi, mener altså noen at tromba på Madagaskar fikk den 
samme bråe oppslutningen fordi denne, på samme måte som rastakulten, tar avstand fra det 
vestlige og fremhever en forestilling om det «opprinnelige» etniske for det landet det gjelder. 
Selv om enkelte trombaer ga trykk for fiendtlig overfor vestlig kultur og religion lenge før 
gasserne fikk sin selvstendighet, har denne fiendtligheten kommet mye sterkere fram de siste 
tredve årene. 
 
Hovedforskjellen mellom Jamaica og Madagaskar er at mens trombaene på Madagaskar 
aktivt tar avstand fra alt som har med kristendom å gjøre, så tar ikke rastaene på Jamaica 
avstand fra den kristne gud og Bibelen på samme måte. De tar avstand fra det de ser på som 
den hvite manns tolkning  av kristendommen. De ser på den kristne Gud som sin egen, og 
alles Gud, og bruker Bibelen, helst det Gamle Testamentet som sin hellige bok. De mener at 
kristendommens siste og rette profet er Haile Selassie, og at religionen derfor må tolkes på 
nytt utfra en svart kontekst. Abraham, Moses, Jesus og Mohammed er alle utsendinger fra 
Gud, men Selassie er altså den siste og den som er kommet for å «redde» den svarte 
befolkningen fra den hvite manns slaveri og undertrykning. Rastaene omtaler Gud som «Jah», 
et ord de har lånt fra Jødene og det Gamle Testamentet, og som er en forkortelse for Jahve. 
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Felles for rasta- og trombakulten er at tilhengerne av begge grupper i lang tid har kjempet 
med en vestlig religion og kultur om å være dominerende, og til en viss grad økt i styrke 
ettersom presset fra kolonimaktens kultur og religion har blitt mer utbredt. Når landet så 
plutselig fikk tilbake sin suverenitet, har tilhengerne av disse bevegelsene sett sitt snitt til å 
presentere seg som representanter for landets opprinnelige verdier og kultur. Dermed har en 
sørget for at bevegelsene har fått ny grobunn og glød, basert på religiøs nasjonalisme og 
patriotisme. Ved å ta i bruk en nyetnisk retorikk skaper man en egen identitetsfølelse og et 
fellesskap innen gruppen. 
 
Med nyetnisk retorikk mener jeg en form for begreper, verdier, språkbruk og meningskapning 
som ikke har vært anvendt på samme måte tidligere. Man tar kjente begreper fra Bibelen eller 
fra begreper i dagliglivet og tilfører disse ny mening slik at de kan settes inn i ny kontekst 
som blir meningsfull for de menneskene det gjelder. På denne måten blander både 
jamaicanere og gassere religiøse elementer fra kolonitiden, som fra Bibelen som de har lært 
om på skolen, med nye ideer om «return-to-Africa», sammen med religiøse elementer som de 
har fått i arv fra besteforeldre og oldeforeldre. Slik skaper de tanken om et nytt idealsamfunn 
som inkluderer komponenter fra det urgamle samfunnet, kolonitiden og den nyere tid. 
Resultatet av dette blir en synkretistik religion og kultur, som havner i en «midt-i mellom», 
eller «hverken-eller» kategori, hvor medlemmene har et repertoar av flere valgmuligheter. 
Hva en velger, er i stor grad situasjonsavhengig, og avgjøres som regel utfra muligheten til 
fortjeneste og tap. Hvis en finner at et valg som utfra en «tradisjonell» synsvinkel gir best 
personlig fortjeneste, vil en som oftest følge dette og dermed også legitimere valget utfra 
«tradisjonelle» verdier. Finner en derimot at fortjenesten vil være størst ved å velge et 
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alternativ som er mer i overensstemmelse med «moderne» verdier og religion, vil en likeledes 
legitimere dette utfra «moderne verdier, eventuelt en kombinasjon av begge. 
 
De ideene og verdiene som både rastebevegelsen og trombakulten bygger på er til en viss 
grad, sett med vestlige øyne, assosiert med et verdensbilde og et verdisett som ligger utenfor 
det reelle liv både på Jamaica og på Madagaskar. Det at Africa er jamaicanernes «hjemland» 
og at det er forfedre som levde for flere hundre år siden som fortsatt styrer skjebnen til de 
nålevende gassere er ideer som for «vestlige» jamaicanere og gassere ikke har noe med 
virkelighet å gjøre. Med «vestlige» mener jeg de som har adoptert en vestlig livsstil, kultur og 
religion. 
 
Det er imidlertid store forskjeller mellom rastabevegelsen og trombakulten når det gjelder 
ideologi og metode. Mens rastaene legger vekt på den historiske tilknytningen til Afrika, vil 
mange gassere, også trombamedier, fornekte tilknytningen til dette kontinentet, til tross for at 
de er klar over sin tilhørighet til Afrika. Mange gassere ser på landet sitt som et eget 
kontinent, uten tilhørighet hverken til Asia eller Afrika. Afrika blir av mange gassere assosiert 
med det onde hvor man driver skumle former for hekseri og trolldom, og dermed farlig og 
primitivt (uttalelse fra flere informanter). Grunnen til at jeg likevel synes det er interessant å 
sammenlikne disse to bevegelsene er at begge representerer et motstykke til «hvite» verdier 
og kultur, og derfor oppfattes som en protest mot påvirkningen av den «hvite» kulturen som 
begge landene har vært utsatt for i mange år. Begge bevegelsene er i stor grad aktive etter at 
de har fått sin selvstendighet og en derfor skulle tro at et slikt behov ikke lenger var så sterkt. 
 
Felles for begge disse religiøse bevegelsene er også at de enten direkte eller indirekte søker å 
leve i et samfunn som i virkeligheten ikke eksisterer. Nåtidens jamaicanere har aldri levd i 
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Africa, og har helt andre ideer om dette kontinentet enn det som er virkeligheten. Nålevende 
gassere har heller aldri hatt nærkontakt med de kreftene eller de forfedrene som de mener 
deltar aktivt og er en del av deres hverdag. Forfedrenes og de avdødes ånder finnes i følge 
mange gassere overalt, i huset, i skogen, i sjøen og de er tilstede å hjelper eller straffer dem til 
enhver tid. Både rastaenes og trombamedienes hverdag består av et repertoar av muligheter 
og begrensninger som for en utenforstående er usynlig og uforståelig, og som ikke lar seg 
forene med den moderne, vestlige delen av samfunnet. Dette medfører at medlemmene i 
mange tilfeller må oppgi sine egentlige verdier for å oppfylle det som samfunnet krever, hvis 
de vil være med å kjempe om ressurser som staten og storsamfunnet disponerer. Rasta- og 
trombakultenes verdensbilde lar seg ikke kombinere med det reelle og i stor grad vestlige 
idesett som begge landenes statsstyre, verdensbilde og offisielle religion er bygget på. 
 
Det å hevde at rasta- og trombakultenes idesett og verdensbilde «ikke eksisterer» vil likevel 
ikke være riktig, i og med at det eksisterer i den grad det danner grunnlaget for livet til dem 
det gjelder. Bendict Andersen  sier om det han kaller «imagined communities» eller 
«forestilte samfunn» «Communities are to be distingusihed, not by their falsity/genuiness, but 
by the style in which they are imagined» (Anderson 1983) 
 
Anderson hevder at samfunn ikke kan skilles ut fra et prinsipp om deres falskhet eller 
genuinitet, men derimot ut fra den formen man forestiller seg dem. Han sier videre at en av 
grunnene til at et samfunn er «forestilt» er at de blir fremstilt som et brorskap, uansett 
ulikheter og hierarkier som måtte finnes (Anderson 1983). 
 
Hvis vi ser på både det jamaicanske og det gassiske samfunnet, ser vi at begge har en klar 
hierarkisk struktur, samtidig som det er klare etniske forskjeller mellom de forskjellige 
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gruppene. Etnisk tilhørighet er i begge samfunn delvis eller helt avgjørende for hvor en står i 
hierarkiet. De forskjellige gruppene lever side om side, spesielt i storbyene, men de er ikke 
nødvendigvis alltid assimilert. Jamaica`s nasjonalmotto er «out of many, one people». 
Madagaskar var i en lang periode etter frigjøringen preget av marxisme, sosialisme, og ideen 
om sosial likhet uansett etnisk tilhørighet. Disse likhetsideene var dog definert ut fra hvite 
og/eller vestlige kriterier, og gikk dermed ut på at alle skulle leve etter verdisynet til de 
dominerende gruppene. Det var den kulturelt hvite overklassen på Jamaica, og 
Merinastammen på Madagaskar som er den dominerende innenfor regjeringen og 
overklassen. 
 
 
 
Andersen sier videre om nasjonalisme og nasjonalbegrepet: «It would, I think, make things 
easier if one treated it as if it belonged with «kinship» and religion, rather than with liberalism 
or fascism» 
 
Til tross for at nåtidens jamaicanere ikke har noen tilknytning til Etiopia, bygger de opp et 
forestilt fellesskap med dagens afrikanere, basert på ideen om Selassie som en profet sendt fra 
Gud. Utfra dette danner jamaicanerne en form for nasjonalisme som har røtter i religion og 
det historiske slektskapet som eksisterer mellom store deler av Karibiens befolkning og det 
Afrika som eksisterte for 3-400 år tilbake. På Madagaskar danner trombakultenes medlemmer 
et fellesskap som baseres på slektskap med forfedre som levde for like lenge siden. 
 
Det vil likevel være for snevert å hevde at tromba- og rastakultene har sine opphav i det 
politiske, og er resultater av et folks behov for å markere sin motstand mot vestlig kulturell, 
 112
politisk og religiøs påvirkning. Trombakulten på Madagasar må sees i sammenheng med 
gassisk kultur og verdensbilde. Jeg vil derfor i neste kapittel ta for meg tromba i forhold til 
det gassiske samfunn og utfra dette se hvordan tromba virker inn på  vezoene dagligliv. 
 
Tromba og gassisk kultur. 
 
«tromba er muligens ikke en «krigsmaskin» rettete mot Vesten og Kristendommen. Men som 
enhver sekt, er tromba eksklusiv og tåler dermed ikke konkurranse fra hverken andre 
«guddommer», leger eller prester, enten de måtte være av gassiske eller av vestlig 
opprinnelse» (Althabe 1969). 
 
Selv om tromba realiserer og markerer uavhengigheten av kristendommen og den europeiske 
kulturen, handler tromba for de fleste gassere om mer enn det rent religiøse eller sosio-
politiske. I følge de fleste i Mangili, er det heller ikke personene selv som er imot vestlig 
religion og kultur, det er trombaåndene som pålegger dem dette. Hvorfor trombaåndene 
pålegger dem forskjellige forbud og påbud er fordi de enten er «allergiske» overfor en spesiell 
ting, eller fordi en myte forteller at en viss ting bringer ulykke. På spørsmål om hvordan og 
fra hvem disse mytene har oppstått svarte så å si alle at det kom fra forfedrene (les ancetres), 
og at det var en del kulturen av (la coutume). 
 
Det er over 20 millioner mennesker på jorden som har forbindelser med besettelseskulter som 
likner på den en finner på Madagaskar (Pidoux i Estrade 1985). For gasserne består ikke 
mennesket, i motsetning til i mange andre kulturer, kun av en sjel som er innestengt i en 
kropp, og som etter døden vil returnere til et kaos av celler. Kroppen er noe konkret og subtilt, 
som er resistent overfor den fysiske død. Skyggen og speilbildet av en person er denne 
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personenes «dobbeltgjenger», og skiller seg fra den fysiske, konkrete kroppen ved at den er 
mobil. Denne dobbeltgjengeren markerer seg oftest i drømmer, som sees på som en 
fantasireise i den sovendes eget speilbilde eller skygge. Denne skyggen lar seg ikke påvirke 
av den fysiske død, men fortsetter å leve videre på et annet sted. En må derfor aldri ta bilde av 
en sovende person, da dette kan ta personenes sjel. En sovende person må heller ikke vekkes 
brått, da sjelen, og dobbeltgjengeren vil få problemer med å reintegrere seg i kroppen, og 
således kan forårsake sykdom. 
 
Sjelen kan forlate kroppen for å oppsøke forfedrene, f.eks for å forberede dem på en 
nærstående død. Når sjelen, eller skyggen forlater personen for godt, dør personen. Hvis en 
person dør uten å etterlate seg noen barn som kan bære minnet om den avdøde videre, sees 
dette som pinlig for den avdøde og dennes familie, særlig hvis den avdøde var enslig. At man 
dør og etterlater seg små barn blir derimot ikke sett på som trist. Dette står i kontrast til det en 
er vant til i de fleste vestlige land, hvor man synes det er ille når voksne dør og etterlater seg 
små barn. For en gasser blir ikke dette sett på som særlig ille. Barnet vil fortsatt ha den 
avdødes beskyttelse og tilsyn, selv om den døde vil være fysisk usynlig for de levende. 
 
«Le tromba, du moins pour les Sakalava, est donc le developpement ultime du culte des 
morts, une integration pleinement reussi avec ancetres particulierement choisi, puisqu`il s`agit 
des rois qui leur vivant etaient deja des  «donneurs de vie» (Estrade 1985) 
 
Estrade sier over at «tromba er, i det minste for sakalavene, det siste i en utviklingsprosess av 
forfedrekulter, en integrering av spesielt utvalgte forfedre, ettersom det dreier seg om konger 
som mens de var i live , allerede var «givere av liv». 
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Tromba har, hevder Estrade (Estrade 1985), sprunget ut av ønsket om å gjenfødes og å leve 
på nytt. Det er derfor det faktum at de levende blir kontinuerlig besatt av og dominert av 
avdøde personers sjeler som må studeres. 
 
Hver kultur har sin «voyant», eller synsk, enten det dreier seg om en krystallkule, et orakel, 
eller en annen måte å spå fremtiden på. Madagaskar har sin tromba, i tillegg til ambiaser som 
ved hjelp av forskjellig typer musikk, parfyme og lukter m.m. kan oversette og videreformidle 
de dødes ønsker og fremtidsprofetier. Tidligere hadde kongene og dronningene sine private 
mpanao hitsakandro, dvs «menn som leser dagens hemmeligheter». Disse hadde som mål å 
skape tillit blant kongen og dronningen og deres medarbeidere. Mpanao hitsakandro-mediene 
eksisterer ikke lenger i dag, men mpanao tromba har nå tatt over deres funksjon. 
 
Trombakulturen og dagliglivet 
 
De fleste jeg snakket med i Mangili innrømmet at de «trodde på», dvs de tvilte ikke på 
effekten av trombabesettelser, selv om få innrømmet åpenlyst at de benyttet seg av det selv. 
Det var f.eks aldri noe problem å få opplysninger om hvem en kunne gå til hvis en hadde bruk 
for et tromba -medium. Alle i landsbyen visste hvem som hadde tilgang til trombaåndene, og 
også hvem av dem som var pålitelige og ikke pålitelige. De mest pålitelige var som regel de 
som ikke tok penger eller andre gaver for tjenestene, men som kun krevde en liten mynt og 
eventuelt litt rom for å tilkalle åndene. Disse var ofte forholdsvis gamle personer, som hadde 
et yngre familie-medlem, som regel en mann, til å oversette og forklare til de som satt rundt 
hva åndene ønsket å formidle gjennom mediumet. Trombaene besetter sine medier som regel 
bare etter at det er mørkt, men blant sakalavene og vezoene kan besettelser inntreffe også på 
dagtid. Jeg overvar selv flere trombabesettelser midt på dagen, men da som regel innendørs i 
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ly for solen. Noen av disse besettelsene var fremkalt med vilje, mens andre skjedde mer 
sporadisk og uventet, som f.eks at en pasient blir uventet besatt mens han lå på sykehuset 
fordi trombaen hans/hennes ikke å tåle jernsenger og murvegger med maling. En 
sykehusansatt i Tulear fortalte om flere slike episoder han selv hadde vært vitne til på 
sykehuset i byen. Likeledes hendte det, som tidligere nevnt, at folk helt uventet ble besatt i og 
i nærheten av kirker, fordi trombaene ikke tålte nærheten av kristendommen og Jesus. 
 
En mann jeg møtte i Vohore, som ligger i Mikeaskogen ca 160 km nord for Tulear, hadde 
hele livet levd i skogen. Han var kjent for å være ekstremt sky overfor hvite og alt som de 
hvite hadde brakt med seg, deriblant også kristendommen og Jesus. Den norske misjonæren 
som hadde bodd på stedet i flere år, hadde likevel fått kontakt med han og pleide å hjelpe han 
med ullpledd, mat, og hva han ellers måtte trenge. På grunn av hans skyhet overfor vestlig 
levesett og religion, lot misjonærene han komme å gå som han ville, uten å forsøke å overtale 
han til å konvertere til kristendommen eller la de åndene han var i besittelse av drives ut. Etter 
flere år i skogen begynte han imidlertid å oppsøke kirkesamfunnet og begynte å snakke om at 
han kanskje skulle bli kristen likevel. Han hadde begynt å  
føle seg plaget av alle åndene som stadig oppsøkte han, og ville gjerne bli kvitt disse for godt. 
Etter lange samtaler med misjonærene i landsbyen og etter mye tenking fra og tilbake, 
bestemte mannen seg for å bli med på et vekkelsesmøte i kirken hvor han skulle få hjelp til å 
kvitte seg med åndene som plaget han. Dette vekkelsesmøte skulle foregå midt på dagen. 
 
Etter å ha bekjent høyt for alle som var til stede at han ønsket å ta i mot Jesus, og dermed 
kvitte seg med de andre åndene, begynte åndene å snakke gjennom mannen. De sa de skulle 
gå fra han på en betingelse, at de fikk med seg de tingene han hadde satt igjen i et hus da han 
hadde vært på besøk hos misjonærene tidligere på dagen. Det viste seg at han hadde satt igjen 
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et spyd med et lite knytte som hang fast på spydet i stasjonshytta i landsbyen før de hadde gått 
til kirken. Oppi knyttet var det diverse gjenstander som ble brukt til å utføre forskjellige typer 
magi og for å tilkalle forfedreånder. Disse ble så brent under sang, og mannen ble fra nå av fri 
for åndene som hadde plaget han uten at de prøvde å gjøre mere motstand.  
 
Estrade (1985) hevder at trombaritualene kun kan lykkes i tradisjonelle, gassiske samfunn. 
Dette fordi en her lever uten det samme begrepet om tid og penger som en gjør i vestlige 
samfunn, og dermed overlater skjebnen til andre former for fremtidsvisjoner, som til les 
voyants, «de klarsynte», eller synske. Dette stemmer ikke overens med de observasjoner jeg 
gjorde i Mangili og de andre landsbyene jeg besøkte i Tulear-området, hvor det faktisk så ut 
til å være motsatt. Etter at folk har fått mere penger mellom hendene har antallet 
trombabesettelser økt betraktelig, nettopp fordi folk nå kan betale for disse tjenestene i større 
grad enn før. Folk jeg snakket med hevdet likevel at trombaåndene i utgangspunktet ikke var 
interessert i penger, men siden det nå var mere penger i omløp blant folk enn tidligere, hendte 
det at de krevde dette for å sine tjenester. Trombamedier jeg snakket med var veldig opptatt 
av å poengtere at det ikke var de selv som ba om pengene, men trombaen som besatt dem. På 
spørsmål om hva mediene brukte pengene til svarte noen at de gikk til å kjøpe forskjellige 
hjelpemidler som de trengte for å opprettholde kontakten med åndene. Dette kunne være alt 
fra parfyme og tobakk, til rom som de var nødt til å drikke selv eller i lag med andre for å 
komme i kontakt med de ønskede åndene. 
 
I Mangili var trombabesettelser allment akseptert, selv om mange avsto fra å delta aktivt på 
slike ritualer. Flere av dem som ikke deltok fortalte at de hadde valgt å holde seg unna av 
redsel for hva som kunne skje hvis de kom i kontakt med ånder som hadde onde hensikter. Et 
lite antall kristne sa at trombakreftene ikke var noen fare for dem uansett, fordi Jesus og 
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kristendommen var sterkere enn alt annet. Andre kristne, som ikke var fullt så sterke i troen 
fortalte at de nettopp p.g.a sin konvertering til kristendommen visste at enkelte ånder kanskje 
hadde til hensikt å skade dem, og at de derfor måtte holde seg unna enhver form for 
besettelses-ritualer. 
 
I andre deler av Madagaskar, hvor trombakulten ikke lenger er allment akseptert, finner man 
fortsatt trombaritualer utført i form av teater og som komedieforestillinger som blir utført 
rundt bålet om kvelden. Jeg var selv aldri vitne til dette, flere av mine informanter i 
Tulearområdet fortalte at de hadde vært med på dette. Blant barna i Mangili var det også en 
lek de kalte «trombaleken». Den gikk enkelt og greit ut på å etterlikne de voksne når de var i 
trombatrance, og late som om de ble besatt av ånder mens de sa en rekke komiske ting som de 
andre lo av. 
 
Tromba har også satt sitt preg på dagliglivets språk og uttrykksformer hos sakalavene og 
vezoene. En vanlig måte å unnskylde seg på når en forlater en samling er å si Handeha kely 
hoy ny sarotra, som betyr «Jeg må gå sier tromba». Ordet sarotra betyr egentlig «vanskelig», 
men brukes om trombaånden i denne sammenheng, da ånden også sees på som «vanskelig» å 
styre. Dette sier en fordi en skal til å forlate samlingen på samme måte som en tromba forlater 
sitt medium. 
 
En måte å uttrykke sin skepsis overfor en person som man tror har skjulte hensikter, er å si ny 
tromba, vola miboaka. Dette betyr fritt oversatt «den som krever pengene». Dette utrykker 
skepsis overfor trombamedier som hevder at ånden deres kun fungerer når de får gaver, men 
uttrykket kan også brukes i andre situasjoner om skepsis generelt. Folk i Mangili brukte å si 
om personer som plutselig hadde mye penger mellom hendene at «de sikkert har begynt som 
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trombamedier». Det lå ikke nødvendigvis noen undertone av mistanke i dette, ofte var det 
bare en uformell fleip. Hvis noen hadde jobbet hardt for å nå et mål, og til slutt lyktes med 
dette, pleide en å si at «dette er ikke en trombas hjelp, men en personlig fortjeneste» (tsy 
nazonao tamin-tromba, fa nazonao tamin-haky). med andre ord, fortjenesten eller suksessen 
skyldes ikke tilfeldigheter, men egen innsats. Disse uttrykkene brukes også av folk som ikke 
selv er aktivt med i trombakulten, men fordi de inngår som faste ordtak i dagligspråket. 
 
 
Tromba som hjelpemiddel. 
 
Tromba har blant folket på Madagaskar en rekke ulike funksjoner, fra å helbrede syke til å 
forutsi framtiden (Estrade 1985). 
 
En kan oppsøke et trombamedium (eller tilkalle sin egen tromba) for å bli helbredet av en 
sykdom. Dette gjøres enten med en gang, eller etter å ha konsultert moderne, vestlige leger 
uten at de har kunnet stille noen diagnose. Sykdom var blant de vanligste årsakene til at folk i 
Mangili oppsøkte trombamedier. 
 
En annen og veldig vanlig årsak til at folk oppsøker tromba. Noen oppsøker tromba for å få 
vite hvem de skal  gifte seg med, mens andre går for å vite hvordan neste års risavling vil bli. 
Noen trombaer kan se langt inn i fremtiden, mens andre kun kan se noen dager fremover. I 
Mangili var det vanlig at folk gikk til trombamedier for å få råd angående dagens eller de 
neste dagers fiske. 
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Hvis noe er mistet eller en mistenker noen for å ha begått en kriminell handling, brukes ofte 
tromba for å finne igjen gjenstander eller å avsløre den kriminelle. Dette fungerer som en 
slags sosial kontroll i og med at det skremmer folk fra å begå kriminelle handlinger. Denne 
funksjonen har mao er forebyggende effekt. Det er ikke så ofte en tromba får spørsmål om 
begåtte kriminelle handlinger fordi trombaens evne til å avsløre de kriminelle har hatt en 
preventiv virkning og dermed redusert kriminaliteten i landsbyen. Den eneste gangen jeg var 
vitne til at tromba ble brukt i en slik sammenheng, var en episode i Mangili hvor venninnen 
min, Mimi ville få avkrefte ryktene om at kjæresten hennes var skyldig i tyveri av noen 
planker på hotellet der han jobbet. Hun fikk ikke hundre prosent bevis for at han var uskyldig, 
men både trombaen og ambiasene hun gikk til hevdet at han kun var offer for ubegrunnet 
beskyldninger fra hotelleieren, som var av hvit og av sørafrikansk opprinnelse og som ifølge 
mange av mine informanter hadde oppført seg urimelig mot menge av sine ansatte. 
 
Trombaen konsulteres også hvis man lurer på hvordan været blir fremover. Da de fleste 
vezoer ikke har TV eller radio, er det trombaene en går til for å få vite værmeldingen. Dette er 
spesielt viktig for fiskerne, i og med at de er avhengig av å vite værutsiktene før de legger ut 
på sjøen. 
 
Hvis en har mistanke om at en person sitter inne med informasjon om noe en selv gjerne 
skulle vite, kan en ved hjelp av diverse giftholdige midler og tromba få denne personen til å 
snakke. Dette foregår som regel ved at en først gir personen et giftmiddel som gjør at 
personen blir syk og så bringes til et trombamedium hvor han settes inn i en trance som gjør 
at de som er tilstede kan utnytte situasjonen og benytte sjansen til å spørre personen om det de 
måtte ønske. Personen i trance vil da svare ærlig på spørsmål som han/hun ellers ikke ville 
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besvart. Dette har jeg selv ikke overvært, men informantene mine i Mangili og Tulear fortalte 
at dette ble gjort i spesielle situasjoner. 
 
Tromba kan også være tema for teater og underholdning. Som jeg nevnte i forrige kapittel, er 
dette en måte å opprettholde trombakulten på i områder hvor den ikke er allment akseptert. 
Det kan også arrangeres slike fester og forestillinger hos folk som til vanlig er aktive innen 
forskjellige tromba-kulter, men da som regel mest for det sosiales skyld. På slike fester møtes 
ofte de fattige for å drikke rom, snakke, le og glemme hverdagens problemer for en stund. Her 
oppheves ofte forbud, hierarkier og også seksuelle tabuer for en stund, og både barn og 
voksne deltar sammen. Noen mener disse festene er blasfemiske, i og med at tromba blir 
fremført som et teater, mens andre mener det motsatte, nemlig at det er under slike fester at de 
levende møter døde, og at en her på en uformell måte kan motta råd og veiledning angående 
moralske, sosiale og økonomiske saker. (Estrade 1985). Selv om jeg aldri opplevde noen 
arrangert trombaforestilling under mitt oppholdet blant vezoene, opplevde jeg at folk, for å 
more seg, etterliknet trombatrance mens de danset og lo. Dette var gjerne sent om kvelden på 
såkalte bal publique (offentlig landsbyfester), eller bal poussiere, «støvfest», som de hvite 
kalte det på grunn av sanden man sto, satt og danset i. Her deltok barn helt ned til fire-
femårsalderen, ofte uten foreldrenes tilstedeværelse. Det var ofte på disse festene turister 
siktet seg ut sexpartnere, både blant voksne og mindreårige. Selv om de fleste i landsbyen var 
klar over dette, og gjerne snakket om det dagen etter, var det få eller ingen som forsøkte å 
stoppe hvite turister som «sjekket opp» mindreårige. 
 
En av trombaens viktigste funksjoner er å komme de døde i møte. Folk i landsbyen fortalte at 
trombaene gjør dette for å hjelpe dem med overgangsfasen fra det å være en levende person til 
det å bli en ancetre. Noen hevdet at dette kunne være noe som har sin opprinnelse i den 
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kristne kirke, mens andre hevdet at det «alltid» hadde vært sånn og derfor ikke hadde noe med 
kristen innflytelse å gjøre. 
 
En funksjon av nyere opprinnelse er trombaen som hjelper i det daglige, praktiske liv, som 
f.eks med å bestå en eksamen eller et jobbintervju. Det kontroversielle i denne sammenheng 
er at det ofte er personer som offisielt benekter at de praktiserer eller tror på trombaens evner 
som benytter seg av dette, som regel som en siste forhåndsregel for å helgardere seg mot 
eventuelle nederlag. Disse personene vil sjelden innrømme overfor andre at de har konsultert 
en tromba, med mindre de blir avslørt. Dette er ofte personer fra middelklassen og den øvre 
middelklasse som utad bekjenner seg til katolisismen eller protestantismen, og som går 
regelmessig i kirken. 
 
I tillegg til alt det positive trombaen bidrar med, finnes det også en rekke risikoer og farer ved 
å delta på besettelses-serimonier. En tromba har ikke alltid gode hensikter, og kan dermed 
også skade personer hvis den ønsker det. Det kan være vanskelig å skille de gode fra de onde, 
og det medfører derfor alltid en risiko ved å tilkalle dem. Trombaåndene kan bevisst gi gale 
råd angående sykdom og fremtidsutsikter, noe som kan få fatale følger for dem det gjelder. 
For å unngå dette, må menneskene sørge for å opprettholde humøret og godviljen til 
forfedrene til enhver tid. Dette gjøres best ved å ofre dyr, rom, tobakk o.l med jevne 
mellomrom. 
 
I de fleste kulturer har menneskene ofret til guder og til de dødes sjeler. Det var de som var de 
egentlige eiere av tingene og verdens goder. Hvis man selv skulle unngå tap, var det derfor 
nødvendig å utveksle gaver med gudene og forfedrene (Nordlys 24.12.98) . I kristendommen 
og islam har almissen fremstått som en gave fra de rike til de fattige, men som mange hevder 
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er en plikt og en forutsetning for ethvert godt menneske hvis det vil komme til himmelen etter 
døden. Trusselen om å komme til Helvete fører til at mange gir almisse til de fattige og avstår 
fra å spise mat de mener er uren. Marcel Mauss hevder i «Gaven» (Mauss 19??) at når to 
grupper mennesker møter hverandre, har de tre valg: De kan skilles umiddelbart, de kan 
markere mistro, utfordre hverandre og begynne å slåss, eller de kan behandle hverandre godt. 
Hvis en frykter å tape helse og verdier i et voldelig sammenstøt, er det like greit å servere 
kveldsmat og smile til de fremmede. På samme måte ofrer mange vezoer og andre gassere 
stadig til forfedrene, i håp om at de skal unngå bråk og ulykker. I følge den norrøne Edda 
diktingen var det å nekte å spise sammen med noen et tegn på fiendskap. Enhver fremmed 
som kom til gårds måtte bryte brød med gårdseieren. På denne måten ble eventuelle konflikter 
og mistanker om onde hensikter avfeide det samme, og begge parter kunne slappe av 
(Nordlys 24.12.98.). På Madagaskar og i mange andre land er det å dele mat fortsatt et viktig 
ritual. Helst skal en spise av samme tallerken, for å markere fellesskapet. Det å nekte å spise 
sammen er likevel ikke bare et brudd på høflighet og tegn på fiendskap, det er også en risiko å 
ta i forhold til de døde. En kan i verste fall bli straffet av vertens. hvis han har en. Før man 
takker nei til et måltid er det derfor lurt å sjekke om personen har en trombaånd som er kjent 
for å ha påført andre skader. 
 
Trombaene kan også være med på å skape rivalisering mellom trombamedier. I Mangili 
fortalte en dame meg at naboen hennes, en mann var redd hennes tromba fordi den var den 
sterkeste. Naboen på sin side hevdet at damen fikk sin trombainspirasjon og sine ideer mer av 
all rumen hun drakk enn fra en tromba, og at han overhodet ikke var redd henne. Han bare 
unngikk henne når hun var full av rom fordi han syntes hun var slitsom. Disse to snakket 
konstant negativt om hverandre til alle andre, og var uvenner p.g.a krangelen om hvem som 
hadde den sterkeste og mest pålitelige trombaen. Om de to hadde noe annet uoppgjort fikk jeg 
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ikke bekreftet, men både de selv og andre hevdet at det ikke var noe annet som lå til grunn for 
uvennskapet. 
 
Den hvite mann og tromba. 
 
Studier av tromba har tidligere vært vanskelige og delvis upålitelige fordi trombamedier 
tidligere har vært fiendtlige og lite villige til å inkludere hvite vazahas i seremoniene. De har 
også hatt tendens til å fremstå annerledes overfor vazahas enn overfor gassere, hevder Estrade 
(Estrade 1985). Først på 70-tallet begynte trombamedier å bli generelt mer åpne overfor 
vazahas. Flere i Mangili mente dette skyldtes at de ble vant til å omgåes hvite turister, og 
dermed skjønte at disse ikke hadde noe med administrasjonen å gjøre, men at de rett og slett 
var nysgjerrige og interessert i gassisk kultur. Andre igjen hevder at trombamediene nå har 
fått øynene opp for mulighetene til en ekstra fortjenester ved også å ta imot vazahas, og at 
dette er grunnen til at antallet trombamedier i den senere tid tilsynelatende har økte dramatisk. 
 
Til tross for dårlig tilgjengelighet til førstehåndsinformasjon om tromba-kultene, har 
utenforstående alltid hatt meninger og teorier om hva tromba egentlig er for noe, og hvordan 
det oppstår. En vanlig teori blant de som er skeptiske til tromba, er at tromba ble brukt som et 
middel til å forklare «overnaturlige» ting, dvs ting en ikke har noen logisk forklaring på. Folk 
som levde, og som fortsatt lever, på landsbygda har generelt hatt dårlig utdannelse. 
Informasjon har blitt overført muntlig og uformelt, uforståelige ting har blitt forklart utfra 
overnaturlige årsaker (Althabe 1969, i Estrade 1985). 
 
Blant kristne har forklaringene stort sett gått ut på at det er demoner eller djevelen selv som 
besetter menneskene, eller i noen tilfeller alkoholen som fører til at folk innbiller seg at de 
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blir besatt av ånder. En protestant-prest uttalte om tromba at «demonene befolker Den Hellige 
Skrift, og Djevelen tar farge av landet» (les demons peuplent la SaintEcriture et le Diable 
prend la couleur du pays). Han sier videre at tromba er Satans representant i den siste kampen 
om makten på jorden (Estrade 1985). Grunnen til at Satan har valgt Madagaskar, hevder 
presten skyldes at dagens samfunn på Madagaskar minner om samfunnet i Palestina på Jesu 
tid. 
 
Katolikkene har generelt hatt et mer nyansert syn på trombaens opprinnelse enn protestantene, 
selv om de, som mange protestanter, hevder at tromba i seg selv er intet mer enn la grande 
illusion, altså kun en stor illusjon. Flere katolikker har sett på tromba som et 
mentalitetsproblem (probleme de mentalite), men de ser heller ikke bort fra at det kan dreie 
seg om det som Paulus omtaler i Kolosserne, nemlig grunnkreftene (l`intervention de 
puissance )som var i verden før Kristus. Paulus sier i sitt brev til kolosserne, 2.8.: 
 
«Pass på at ingen får fanget dere med visdomslære og tomt bedrag som hviler på menneskers 
tradisjoner og stammer fra grunnkreftene i verden, og ikke fra Kristus» (Koloss. 2.8.) 
 
Katolikkenes tolkning av tromba som en av grunnkreftene som var i verden før Kristus, og 
som Paulus oppfordrer menneskene til «ikke å la seg fange av», er kun spekulasjoner i søken 
etter å finne forklaringer på trombafenomenet, og dermed ingen påstand fra katolikkene 
(Estrade 1985) 
 
Misjonærer har etterhvert innsett rikdommen i gassisk tradisjonell religion, selv om ikke alle 
er like begeistret for trombadelen med all drikkingen, dansingen og pengesløsingen som dette 
fører med seg. Utfra den gassisk-franske ordboken «Littre» finner en tromba oversatt til 
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«liturgisk term for en persons tilstand som er i djevelens makt og hvor djevelen har tatt bolig» 
(Estrade 1985). Denne beskrivelsen av tromba har ført til at personer som i utgangspunktet er 
nøytrale, likevel har fått assosiasjoner om djevel-besettelser og negative krefter. 
 
Det er imidlertid ikke bare kristne som tar avstand fra trombakulten. Flere ikke kristne 
gassere, særlig utenfor sakalavaområdene, omtaler tromba som «galskap og slaveri» (la folie 
et l`esclavage). På høyplatået finner en som regel tromba-seriemonier kun i den private sfære, 
nettopp fordi tromba ikke er akseptert i samme grad som i sakalavaområdet. Folk i høylandet 
er redde for å bli stemplet som gale og primitive av den øvrige befolkningen. Selv om tromba 
skulle være tolerert i nabolaget, velger de fleste å holde besettelses-serimoniene i hjemmene. I 
sakalavaområdene derimot, utøves tromba like ofte offentlig som privat. Dette er en av 
grunnene til at mange i høylandet ser på sakalavene som primitive og lite kultiverte. At de i 
tillegg er mørke i huden gjør det enda mer nærliggende å assosiere dem med «det ville og lite 
kultiverte Afrika» som ligger på den andre siden av Mozambique-kanalen fra 
sakalavaområdene. 
  
Althabe (Estrade 1985) hevder at tromba har gitt ungdommen mer makt og selvstendighet enn 
de hadde tidligere. De lager egne grupper hvor de selv dyrker, mottar og tolker tromba, og 
løsriver seg dermed mer fra hva de gamle trombaer sier og befaler. Det samme gjelder unge 
par i forhold til sine respektive familier. Ved å underordne seg trombaåndene blir begge 
partene like sterke i parforholdet og de vil derfor også dele de materielle godene likt mellom 
seg. Det unge paret blir på denne måten friere i forhold til sine respektive familier enn de ville 
vært hvis den ene parten i forholdet var sterkere enn den andre. Althabe (Estrade 1985) 
hevder utfra dette at det er sosiologiske og sosio-økonomiske, og ikke religiøse årsaker til at 
ungdom og unge par dyrker tromba. Tromba har mao en stabiliserende funksjon for folk som i 
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utgangspunktet er dårlig integrert i samfunnet eller familie. Samtidig er viktigheten av 
ungdomsforeninger og kjernefamilie noe som også den kristne kirke har jobbet for, og som 
derfor lar seg integrere i samfunnet både fra en tradisjonell og en kristen synsvinkel. 
 
Tromba og gassisk økonomi. 
 
Til tross for at trombakulten i noen tilfeller kan bidra til å øke trombamediers inntekter, finnes 
det klare økonomiske ulemper for de personene som oppsøker disse mediene for å få hjelp. 
Mange trombamedier er dyre å gå til for fattige bønder og fiskere. Enkelte trombaer gir seg ut 
for å ha evner langt ut over det de egentlig har, og krever betalt deretter. I Mangili var det en 
tromba som hadde rykte på seg for å være altfor dyr i forhold til ytelsene han ga klientene, og 
flere hevdet at de hadde blitt lurt til å betale en masse penger og rum, uten å få noe igjen. De 
fleste i landsbyen oppfordret derfor til å oppsøke de trombamediene som tok seg minst betalt, 
for det var de som gikk for å være mest pålitelige. Det at de ikke tok for mye betalt for 
tjenester, viste at primærmotivet deres var å hjelpe andre, og ikke egen fortjeneste. 
 
Flere kristne gassere og andre jeg snakket med mente at trombakultens ideologi er 
konservativ og immobil. I stedet for å se fremover og henvende seg til det praktiske og 
fremtidsskapende, henvender tromba seg til fortiden og det konservative. I mange tilfeller gir 
tromba forbud mot det som er moderne og praktisk, som f.eks bruk av moderne medisin når 
en er alvorlig syk. Estrade (1985) mener at tromba ødelegger mer enn det skaper, mens 
trombakultens tilhengere hevder det motsatte, at tromba gjør mer godt enn ondt. Spesielt det å 
avsløre onde hekser er noe av det mange gassere setter høyest av trombaens funksjoner. 
Estrade hevder her at trombaen ofte skylder på klientens beste venn som den som er skyld i en 
ugjerning, for bevisst å skape ufred mellom venner utfra egne, skjulte motiver. 
 127
 
Heksebeskyldninger var vanlig i Mangili, men det var ingen av mine informanter som kunne 
bekrefte at noen var heks, så slike beskyldninger ble i de fleste tilfeller kun fremsatt som 
mistanke. Dessuten var det ingen som kunne gjøre noe fra eller til hvis de hadde fått bekreftet 
at en person var heks. Det fantes ingen lover som tilsa at det var forbudt å være heks og at 
disse skulle straffes, det eneste en kunne gjøre var å holde seg på godfot med dem for at de 
ikke skulle skade en, eventuelt oppsøke en annen heks eller ambiase som kunne holde den 
første heksen i sjakk. 
 
Estrade (1985) mener at det er troen på hekser en må konsentrere seg om i studiet av tromba, 
og hvordan denne produseres og reproduseres i det gassiske samfunnet. Å fokusere ensidig på 
trombaens funksjoner og negative/positive sider, uten å se på hvordan troen på tromba 
produseres, vil være for snevert og ensidig. 
 
 
8. FORHOLDET MELLOM KVINNER OG MENN OG VAZAHA OG GASSERE. 
 
Historien om bobellen 
 
Jeg hørte stadig en rekke historier fra forskjellige hold om bobellen, Le voleur du coeur en 
skikkelse som er halvt menneske og halvt hest, og som stjeler barns indre organer hvis de går 
ute alene i mørket. Da jeg først kom til Mangili og hørte folk snakke om le bobelle og le 
voleur du coeur, eller mpangalakata, «hjertestjeleren», trodde jeg først dette var et lokalt 
begrep for utenlandske menn som utnyttet gassiske jenter seksuelt. Det tok imidlertid ikke 
lang tid før jeg skjønte at det dreide seg om et vesen som tok ut hjertet og nyrer på små barn 
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og solgte det til l`Extrieur (utlandet) eller for å spise det selv. Denne skikkelsen samarbeidet 
med utlendinger, som regel indere eller hvite. Ofte brukte bobellen utlendingene til å lokke og 
forføre barna, og av og til også til å stjele organene for seg. «Le vazaha vol le coeur et apres il 
le donne au bobelle !». Slik fikk jeg også svar på hvorfor så mange, både barn og voksne, ofte 
ble livredde når de så meg. De trodde jeg skulle stjele de indre organene deres. På turiststeder 
som Mangili hadde de fleste blitt vant til vazaher etterhvert, og skjønte dermed at det fantes 
vazahaer som ikke hadde fullt så skumle hensikter, men jeg skulle ikke lenger enn noen 
kilometer utenfor Mangili før jeg møtte gråtende barn og skeptiske voksne som fortet seg å ta 
barna opp på fanget ved synet av meg. Eline, en middelaldrene dame som jobbet som 
vaskehjelp på et av hotellene i Mangili fortalte meg at historiene og redselen for bobellen 
opprinnelig var noe som hadde kommet med nyinnflyttede og forbipasserende folk som 
tilhørte andre grupper, deriblant bara, masikoro og antandroy. Hun var selv vezo, og hevdet at 
vezoene tradisjonelt ikke hadde hatt kjennskap bobellehistorier. Det var likevel nå, i følge 
Eline, blitt vanlig at også vezoene snakket om, og kjente til slike historiene. 
 
En dag jeg var innom fiskemarkedet i Mangili fikk jeg spørsmål om vi hadde hatt besøk av 
politiet hos Micheline dagen i forveien. Det gikk nemlig rykter om at det befant seg vazaher 
hos Micheline som var mpangalakata, og ville stjele hjerter og organer fra folk i landsbyen. 
Jeg kjente ikke til at det hadde vært politi der, og da jeg spurte Micheline, lo hun bare og sa at 
det sikkert var noen av jentene i landsbyen som ville hevne seg på de to vazahamennene som 
bodde der. De to hadde vært der i flere uker, og hadde god kontakt med jentene i landsbyen. 
Dagen før hadde en av jentene blitt fornærmet fordi de ikke ville spandere middag på henne, 
slik de gjorde iblant. De to mennene, Micheline og også andre av lokalbefolkningen mente 
derfor at det var høyst sannsynlig jenta som hadde satt ut ryktene om at vazahamennene hos 
Micheline var hjertestjelere. Samtidig kan det også ha vært for å holde andre lokale jenter 
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unna. De to mennene var nemlig de eneste vazahene i området på dette tidspunktet, og ved å 
spre rykter om at de ville stjele organer fra gassiske jenter, unngikk jenta som hadde satt ut 
ryktene å få konkurranse fra andre jenter i området. 
 
 
 
 
 
Har redselen for bobellen rot i virkeligheten? 
 
Jeg fikk forklart at bakgrunnen for redselen for bobellen var at det hadde stått i Tana-avisene 
for noen år siden at det hadde blitt avslørt smugling av menneskeorganer fra Madagaskar til 
India, og visstnok også til Europa. Forklaringen på at bobellevesenet var en blanding mellom 
hest og menneske var at noen hadde sett bilde av den i en bok. På spørsmål om noen hadde 
sett den med egne øyne var svarte nei, men det ble refererte til en historie de hadde hørt i 
Tulear. Der hadde visstnok en person som var ute og gikk en sen kveld og hørte en sau klynke 
av redsel, og i neste øyeblikk hadde han fått øye på bobellen som sto noen meter lenger bort. 
Rett etterpå hadde den forsvunnet ut av syne, og siden hadde ingen sett den. Det var delte 
meninger blant folk i Mangili og Tulear om dette var sant og om bobellen virkelig eksisterte, 
men de aller fleste hadde en viss frykt for å møte på den. I hvert fall var de skeptiske til å la 
barna gå ute alene etter mørkets frembrudd. Et hotell ca. 15 km sør for Tulear hadde særdeles 
dårlig rykte på seg. Stedet var et anerkjent utfluktsted for turister og indere, og eieren var selv 
av fransk opprinnelse. Her skulle det visstnok ha foregått tyveri av organer for ikke så lenge 
siden, og noen jenter påsto at de hadde blitt forsøkt lurt inn på et rom av eieren. Jeg var selv 
ofte på dette stedet sammen med gassiske og indiske venner, og merket med en gang at folk vi 
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passerte på veien dit virket mer mistenksomme overfor oss enn hva jeg var vant til fra Tulear 
og Mangiliområdet. En gang stoppet vi for å gi en liten gutt en tomflaske, men han begynte å 
gråte og løp av gårde i redsel. Synet av to gassere sammen med to indere og en hvit hadde vel 
skremt han. 
 
Det var imidlertid ingen av de jeg spurte som hadde noen klart svar på hvordan bobellen eller 
vazahen klarte å stjele indre organer fra gassiske barn, og det var heller ingen som hadde 
forsvunnet eller blitt funnet døde med merker etter noe som kunne se ut som om d var utsatt 
for noe slikt. Jeg spurte informantene flere ganger hvorfor bobellen eller vazahaen hadde 
behov for disse organene og hva de ble brukt til. Noen hevdet som nevnt at bobellen spiste 
dem, mens andre var litt usikre på hvorfor de ble stjålet og hva de ble brukt til. Flere trodde at 
organene ble sendt til utlandet, men de kunne ikke svare på hvorfor og hva de eventuelt ble 
brukt til i utlandet. Dette var bare noe de hadde lest eller hørt av andre som hadde lest 
avisene. En informant fortalte at han hadde lest i en av Tana-avisene at barns indre organer 
ble stjålet og sendt til India, men pga. begrensede leseferdigheter hadde han dessverre ikke 
fått med seg detaljene i saken. Mimi fortalte at hun hadde hørt at slike organer visstnok ble 
brukt for å fremstille medisin mot AIDS i utlandet. Uansett, redselen for å møte på bobellen 
fikk barn og unge til å holde seg unna øde, mørke strekninger om kveldene. Det ble nok også 
brukt som argument for å holde altfor unge jenter unna utenlandske menn som lokker med 
penger og gaver. Cecile på tolv år ble forsøkt holdt unna en franskmann år ved diverse 
advarsler fra naboene om at franskmannen muligens var en mpangalakata. Flere av 
innbyggerne stusset over at en voksen mann kunne ha interesse av en jentunge på tolv, derfor 
mente de at han måtte ha skjulte motiver, og den mest nærliggende tanken var for mange at 
han måtte være ute etter Cecile`s indre organer. Cecile selv trodde ikke særlig på dette, men 
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helt sikker var hun likevel ikke. Tanken på penger og gaver veide dessuten mer enn frykten 
for at mannen var mpangalakata 
 
Synet på seksuell debut og aktivitet. 
 
De fleste vezojenter begynner sin seksuelle aktivitet når de får den første menstruasjonen. 
Menstruasjonen er tegnet på at en har gått over fra å være jente til å bli kvinne, og det 
forventes derfor at en innleder et seksualliv. Når barna nærmer seg denne alderen, dvs. når de 
begynner å «flørte» og «løpe» etter det motsatte kjønn, bygger foreldrene et eget lite hus til 
dem slik at de kan «drive med sitt» uten at foreldrene får vite om det. Dette gjelder for både 
gutter og jenter. Utad later foreldrene ofte som om de ikke vet at barna har begynt å omgås 
det motsatte kjønn, selv om de egentlig er klar over hva som skjer. 
 
Vezoene har, sammenliknet med andre etniske grupper på Madagaskar, løse familiebånd og 
trives derfor ikke med å ha for mange forpliktelser overfor hverandre. Dette gjelder også i 
forhold til det motsatte kjønn. Mange kvinner velger å forbli enslige, også etter å ha fått barn. 
Ønsket om å råde over eget liv og egen økonomi fører til at kvinner ofte forsørger seg selv 
ved å tilby seksuelle tjenester til mennene i området. Inntektsmulighetene her er som regel 
mye større enn ved salg av fisk og skjell, i tillegg til at kvinnene her beholder alle inntektene 
selv. 
 
Leacock (1980 i Skjortnes) hevder at mange stammesamfunn opprinnelig bygget på 
likestilling før de kom under kolonistyre, og at en ikke kan bruke begreper om offentlig- og 
husholdssfære i et samfunn som ikke er organisert etter klasseskille, ettersom det i egalitære 
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samfunn ikke eksisterer noe oppspaltning mellom disse sfærene. Kvinners rolle som samlere i 
jeger- og sankersamfunn blir ofte oversett eller undervurdert (Leacoc i Skjortnes 1984) 
 
Tradisjonelt har vezoene hatt en forholdsvis egalitær arbeidsdeling, hvor kvinner og menn i 
stor grad har utført de samme arbeidsoppgavene. I løpet av de siste tiårene har det utviklet seg 
en mer kjønnsspesifikk arbeidsdeling blant vezoene i Mangiliområdet. Tendensen er, som er 
vanlig blant høylandsfolkene og folkene på østkysten (Murdock 1959), at mennenes oppgaver 
avgrenses til arbeid utenfor hjemmet, mens kvinnene har ansvaret for arbeidsoppgavene i 
hjemmet. Jeg velger å bruke disse definisjonene isteden for «offentlig» og «privat», da jeg 
synes disse passer bedre i denne sammenheng. Med arbeid «i hjemmet» mener jeg arbeid på 
land, og alle typer arbeid som kvinner utfører uten mennene hjelp, til inntekt for et felles 
hushold. Prostitusjon går ikke under denne kategorien. Med arbeid «utenfor hjemmet», mener 
jeg arbeid som utføres i samarbeid med menn (fiske av alle slag). Det å selge fisk på 
markedet, regner jeg som «utenfor hjemmet», til tross for at dette er en typisk kvinnejobb. 
Grunnen er at salg av fisk også kan gjøres av menn, på samme måte som fiske kan gjøres av 
kvinner. 
 
Blant vezoene i Mangili finnes det fortsatt noen få kvinner som er med mennene på fiske og 
deltar på lik linje med dem, men etter at turistene begynte å komme har de fleste gått over til 
andre inntektskilder på land. Dette er turistorienterte inntektskilder som gir bedre avkastning 
enn fiske. Selv om de gifte kvinnene nå også tilbringer store deler av dagen med arbeide 
utenfor hjemmet, er de likevel mere knyttet til «hjemlige» sysler som barnepass og matlaging 
enn før. Hvis en sammenlikner med andre vezo-landsbyer i området hvor turismen ennå ikke 
har satt sitt preg, finner en at de fleste kvinnene fortsatt driver med fiske og seiling. Her er 
antallet enslige og skilte kvinner også lavere enn i Mangili.  
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Arbeidsdeling, frihet og ekteskap. 
 
I Mangili hevdet mange av kvinnene at de ønsket å være enslige fordi de da slapp å måtte dele 
inntektene sine med en mann som «bare bruker dem opp på rum og andre damer». De ønsket 
heller å bygge opp sitt eget hushold hvor de selv bestemmer hva pengene skal brukes til og 
når. Hvis en er formelt gift og bor sammen, er en også sammen om husholdets oppgaver og 
forpliktelser, og begges inntekter og fortjenester går til å forsørge familien og opprettholde 
husholdet. I mange tilfeller er det kvinnene som tjener pengene ved å selge fisk som mennene 
deres har fisket, og pengene går da til fellesskapet. I noen familier fungerer dette bra, mens 
andre klager over at mannen bruker pengene på unyttige ting som rum og sigaretter, eller 
omvendt, mannen klager over at kona bruker penger på klær, sminke osv, isteden for først å 
sørge for åt dekke familiens felles behov. 
 
Vezoenes innstilling til livet er at det bør leves i nuet, hvis en skal dømme utfra deres egne 
utsagn. Det er i hvert fall det inntrykket de ønsker å gi utenforstående fra høylandet og 
utlandet. Denne livsinstillingen skyldes muligens at vezoene er avhengig av å vite om dagens 
vær- og vindforhold før de planlegger dagen, enn det skyldes manglende evne eller vilje til å 
planlegge langsiktig. For en utenforstående fra f.eks. Antananarivo eller Antsirabe, vil 
vezoenes mangel på strukturert, langsiktig planlegging kunne se ut som mangel på strategisk 
tenkeevne, eller rett og slett latskap. Jeg hørte ofte folk fra andre deler av øya kommentere 
vezoenes løse familiebånd, seksualvaner, og «primitivitet». For kveg og jordbruksfolk i 
høylandet er evnen til å dyrke jorda og å kunne planlegge langsiktig blitt en basis for 
evaluering av folks livskvalitet og intelligens. Vezoenes levesett med fiske som viktigste 
næringsvei, kombinert med manglende kunnskaper om jordbruk, fører til at de av flere 
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høylandsstammer ble ansett som primitive og ukultiverte (utsagn fra flere høylandsfolk som 
merinaer og betsileoer). Vezoene derimot, er stolte av å være fiskere og sjøfolk, og for dem å 
begynne å dyrke jorda ville være å oppgi identiteten som vezo. Jordbruk innebærer at man 
blir bundet til ett sted, som igjen innebærer mindre frihet til å bevege seg når og hvor en 
ønsker. Dette ville være i strid med vezoenes idealer om frihet til å kunne flytte på seg når en 
ønsker. Selv om mange vezoer i dag bor i den samme landsbyen hele livet, er det vissheten 
om at de er fri og kan reise videre på kort varsel hvis de skulle ønske dette, som er det 
avgjørende. Dette er grunnen til at en vezo velger å sitte rolig å se på at andre dyrke jorda 
isteden for å delta selv. Han vil la andre dyrke jorda, for så heller å bytte til seg eller kjøpe det 
han måtte trenge av jordbruksprodukter når disse er klare for salg. 
 
Denne frihetstrangen gjelder ikke bare i det daglige arbeid med å skaffe seg mat og i forhold 
til bosetning, men er også viktig å markere i det private liv. Det å kunne beholde friheten er 
kanskje derfor en enda sterkere grunn til at vezokvinner ønsker å klare seg selv. Det å være 
bundet til en mann innebærer at en ikke lenger får ha omgang med andre menn (i hvert fall i 
teorien), samt at en må tilbringe mye av tiden hjemme med barna og passe på at måltidene 
serveres til bestemte tider. For mange vezokvinner er en slik tilværelse uutholdelig, og 
skilsmissestatistikken er derfor høy. 
 
Marianne Skjortnes refererer til Abner Cohen`s monografi «Customs and politics in urban 
Africa» i sin magisteravhandling «Autonome kvinner og dominerende menn» (1984) hvor 
hun beskriver barakvinnenes kjønnsroller. Hun låner begrepene frie vs. gifte kvinner fra 
Cohen for å beskrive de to forskjellige kvinnerollene blant baraene på Sør-Madagaskar. Gifte 
kvinner er de som er formelt gift og i stor grad er underordnet mannen og husholdet. Frie 
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kvinner er de som er enslige og uavhengige, og kan følge med mannlige besøkende hjem og 
omvendt. 
 
I Mangili har en stor del av kvinnene valgt å forbli enslige, eller frie, for å bruke Skjortnes` 
begrep. På denne måten har de muligheten til å skaffe seg egen inntekt gjennom forskjellige 
former for arbeide og prostitusjon. Ordet prostitusjon er imidlertid noe misvisende i denne 
sammenheng, da dette automatisk assosieres med noe negativt i vårt samfunn. En tenker da 
ofte på noe som har med hallikvirksomhet, stoffmisbruk og kriminalitet å gjøre. Likeledes vil 
personer som betaler for seksuelle tjenester i vårt samfunn bli sett på som umoralske og 
kriminelle. Jeg bruker i denne oppgaven begrepene prostitusjon og seksuelle tjenester som en 
nøytral beskrivelse av relasjoner hvor en bruker sex som noe annet enn et mål i seg selv. 
 
Prostitusjon og utroskap 
 
En macarel, som er det gassiske begrepet for en prostituert kvinne, blir av mange menn sett 
på som sterk og  intelligent, og er ofte svært ettertraktet blant de lokale mennene, selv blant 
de som bekjenner seg til kristendommen og er gift. Noen kvinner gifter seg etter å ha levet 
som macarel en stund, og i noen tilfeller fortsetter de med macarel-virksomheten i det skjulte 
også etter at de er gift. Utroskap er, om ikke allment akseptert, vanlig blant både kvinner og 
menn, og det avlegges ikke noen ed om troskap ved ekteskapsinngåelse etter gassisk skikk. 
Det er isteden klare normer for de gavene en må gi til ektefellen for å få tilgivelse etter å ha 
vært utro. Dette aksepteres vanligvis av motparten, men det hender at den ene (vanligvis 
kvinnen) føler seg så nedverdiget at hun velger å forlate mannen. 
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Mimi, som jeg har nevnt tidligere, hadde bodd for seg selv i en stråhytte i Mangili i tre år. 
Moren hennes bodde i Tulear, og familien kom opprinnelig fra Amphany, en dagsreise fra 
Tulear. Mimi hadde flyttet til Mangili av flere grunner. Først og fremst fordi det var turister 
der og dermed mulig å tjene penger på salg av tradisjonelle gassiske souvernirer, men også 
fordi hun visste at det var lett å komme i kontakt med vestlige menn her. Mimi skilte seg ut 
fra de andre gassiske jentene ved at hun ikke brydde seg om å etterstrebe alle de idealene som 
ble sett på som vestlige menns idealer. Hun brydde seg bl.a. ikke om at hun ikke var like 
syltynn som de fleste andre macarelene i byen, noe som ofte ble kommentert på en negativ 
måte av andre jenter. Guttene derimot, så ut til å like Mimi som hun var, noe som ikke minst 
skyldtes humøret og latteren hennes. 
 
Mimi tilbrakte mesteparten av dagene på stranda og i landsbyen sammen med meg, og 
introduserte meg til så og si alle hun kjente i løpet av kort tid. Hun la ikke skjul på at hun drev 
macarelvirksomhet ved siden av å selge skjell og souvenier, var heller stolt av at hun klarte å 
trekke til seg oppmerksomhet fra turister på denne måten. En dag ville hun imidlertid ha meg 
med til Baobaoka for å vise meg en gutt hun sa jeg måtte hilse på og si min mening om. Han 
var nemlig lehlay soa be, det betyr noe sånt som «råkjekk» eller «dødspen» på norsk. Jeg ble 
med og hilste på gutten, og jeg skjønte fort at dette var noe spesielt, at det var «noe på gang» 
som vi sier på norsk. Gutten het Seth, var toogtyve år, og kom fra Mangili/ 
Baobaoka området. Han var vezo og hadde drevet med fiske og padling siden han var liten. 
Mimi på sin side var av mafale opprinnelse, men hadde adoptert vezoenes levesett etter at hun 
kom til Mangili. Det eneste hun hadde beholdt var noen av mafalenes falyer når det gjaldt hva 
som kunne spises og ikke. Men hun overholdt imidlertid ikke alltid disse reglene hvis 
situasjonen tilsa at det kunne lønne seg å bryte dem.  
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Seth var også klar over at Mimi drev med macarelvirksomhet, men dette synes han bare var 
morsomt, det beviste at hun var ettertraktet blant menn. Han ville likevel at hun skulle slutte 
med dette når de ble sammen, noe hun også sa klart ifra om at hun skulle. Mimi på sin side 
forlangte da trofasthet fra Seth, selv om hun fortalte meg at det egentlig bare var tomme 
fraser. Hun fikk jo ikke kontrollert hva han drev med til en hver tid likevel, og omvendt. 
Hovedsaken var at den andre parten ikke fikk vite om det hvis en av dem var utro. 
 
Mimi og Seth flyttet sammen hos Mimi og holdt sammen stort sett hele tiden, bortsett fra når 
Seth jobbet på et hotell i nærheten. Da tilbrakte Mimi tiden sammen med meg og de andre 
jentene i landsbyen, når hun da ikke så sitt snitt til å tjene noen penger på seksuelle tjenester. 
Hun ga først uttrykk for at hun var livredd for at Seth skulle finne ut av hennes macarel-
virksomhet, men forklarte senere at det var ikke så farlig siden det var en vazaha det var 
snakk om, og ikke en gassisk mann. Det var dessuten ikke så ille når Seth visste at det kun var 
for pengene hun gjorde det. Hvis hun derimot hadde hatt sex med en gassisk mann, ville det 
vært helt annerledes, selv om hun også her ville fått betalt for det. En gassisk mann ville 
representert en trussel mot forholdet til Seth og Mimi, og jo nærmere han bodde, jo større 
ville trusselen vært. En vazaha ble som regel aldri boende i landsbyen lenge, og når han dro 
ville han sannsynligvis ikke komme tilbake med det aller første. Det ville være litt verre med 
en fastboende vazaha, men også dette kunne man se gjennom fingrene med i og med at det 
mest sannsynlig ville dreie seg om økonomisk fortjeneste, og ikke et følelsesmessig 
engasjement. Problemet med et utenomekteskaplig forhold en gassisk mann var at det alltid 
ville være spiren til tvil om at partene ikke likevel var følelsesmessig engasjert. Seksuell 
omgang med en gassisk mann ville derfor ikke bli akseptert, med mindre alle visste at mannen 
var rik og det seksuelle forholdet kun var et middel for å tilegne seg materielle goder. Det at 
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Mimi kom hjem med ekstra inntekter ble ellers sett på som fordelaktig for dem begge, da de 
ikke ville kunne klare å spare noe av den lille lønnen Seth hadde som vaktmester på hotellet. 
 
Det var imidlertid ikke bare jentene i Mangiliområdet som tok seg betalt for seksuelle 
tjenester. En dag kom Mimi med et brev som var skrevet til Seth fra en italiensk jente som 
hadde vært på ferie i Mangili flere år på rad, og tilbrakt mye av tiden sammen med Seth. Dette 
var før Mimi og Seth ble sammen. Mimi ville ha hjelp av meg til å lese brevet, som hun hadde 
tyvlånt av Seth. Brevet var på fransk, og ettersom hennes egen skriftlige fransk var begrenset 
spurte hun om jeg kunne oversette det for henne. Det tok litt tid før jeg skjønte 
sammenhengen i brevet, men etterhvert gikk det opp for meg at Seth`s mor året før hadde 
krevet penger av den italienske jenta fordi hun var sammen med sønnen hennes. 
 
For den italienske jenta kom det som et sjokk at Seths mor virkelig forventet at hun skulle 
betale for å være sammen med sønnen hennes. Brevet gikk stort sett ut på å forklare Seth hvor 
urimelig hun synes moren hans var som kom med et slikt krav. Hun hadde vært sammen med 
Seth fordi hun likte han, og kunne derfor ikke forstå at moren forventet å få penger for dette. 
Å betale for sex var noe hun ikke kunne tenke seg å gjøre i det hele tatt, og uansett, etter hva 
hun hadde hørt om prostitusjon, så var det mannen som skulle betale kvinnen og ikke 
omvendt. Seth påsto overfor Mimi at han hadde vært sammen med den italienske jenta kun 
fordi han hadde likt henne veldig godt og hadde aldri tenkt på å tjene på forholdet. Han mente 
derfor at morens krav var kynisk og urimelig. Det var videre snakk om at den italienske jenta 
skulle komme på besøk igjen. Dette skapte blandede følelser hos Seth pga. av forholdet til 
Mimi. Han følte at han måtte ta seg av henne hvis hun kom, noe Mimi hadde delvis forståelse 
for. Mimi hadde sagt til han at hun kunne være villig til å flytte ut for en kortere periode hvis 
den italienske jenta kom, men kun på den betingelse at Seth kunne dra økonomisk nytte av det 
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til fordel for dem begge. Hun innrømte likevel at hun rent følelsesmessig ikke hadde helt 
sansen for dette, og vurderte å gå til en ambiase for å få han til å gjøre noe slik at jenta ikke 
kom. Enden på historien ble imidlertid at den italienske jenta ikke kom, noe både Mimi og 
Seth så ut til å være lette over. Mimi fortalte meg imidlertid i all fortrolighet at det var 
ambiasen som hadde gjort at hun ikke kom. 
 
Mimi og Seth var ikke det eneste paret i landsbyen som opplevde slike ting. Det hendte ofte at 
det oppsto tvister og krangler mellom partnere på grunn av tidligere forhold den ene hadde 
hatt med vazahas. Heldigvis var det sjelden at den samme vazahaen kom tilbake igjen. De 
fleste mente likevel at utroskap med vazahas var langt mindre alvorlig enn det å være utro 
med en gasser. 
 
Blant vezoene er det altså ikke noe klart skille mellom det å være fri og det å være gift. For 
noen få vil det være enten eller, men de fleste foretrekker en slags kombinasjon. Flere av de 
jeg snakket med til daglig innrømmet at «ja, vi vil ha i pose og sekk», samtidig som de lo litt 
ironisk av det de selv så på som dobbeltmoral. Utroskap blir, som nevnt tidligere i kapittelet, 
offentlig sett på som moralsk forkastelig, med mindre det er for å tilegne seg goder eller 
skaffe seg tilgang til knappe resurser. Det er likevel svært utbredt at folk er utro kun for 
nytelsens skyld. Familiebåndene er mye svakere blant vezoene enn blant andre gruppene på 
Madagaskar, og dette gjenspeiler seg i deres forholdsvis frie valg av partnere. Det å kunne 
finne en (ny) partner når en selv ønsket det, var ett av privilegiene ved det å være «fri som en 
vezo», sa en av kvinnene i landsbyen. Andre vezokvinner mente imidlertid at dette var å 
overdrive. Det å være fri til å velge en partner når en ønsket det hadde mer med 
enkeltindividet å gjøre, enn med det å være vezo. 
 
 140
Salg av seksuelle tjenester som middel til en bedre levestandard. 
 
«unge jenter innleder seksuelle forhold og opptrer på markedet allerede fra 10 årsalderen. I 
Androkombato skjer dette ofte ved at kvinner eller unge jenter lørdag ettermiddag oppsøker 
markedsplassen hvor de kan inngå avtaler om seksuelle relasjoner. Jenter blir i begynnelsen 
sendt på markedet av sin mor, for at de kan bidra til husholdet. Senere har de vett til å gå 
selv» (Skjortnes 1984). 
 
Skjortnes hevder i sin magisteravhandling at prostitusjon syntes å representere et alminnelig 
livsstadium for mange barakvinner i landsbyen hun gjorde feltarbeid, og at jenter helt ned i 10 
årsalderen selger sex på markedet for å bidra til husholdningen. 
 
I Mangili vakte det derimot stor oppsikt når utenlandske menn oppsøkte mindreårige jenter 
for seksuelle tjenester. Blant vezoene langs Tulearkysten er det som jeg tidligere har nevnt 
ikke vanlig at jenter debuterer seksuelt før de får sin første menstruasjon. At det finnes unntak 
fra denne regelen er vel mulig, men samtlige jeg snakket med så det som unaturlig for 10-12 
år gamle jenter å selge sex til eldre menn. Flere jeg snakket med kunne ikke forstå hvilken 
interesse en voksen mann kunne ha av å ha sex med et barn. En jente som pleide å selge skjell 
på stranden hadde året før blitt sendt ut av moren sin for å ha sex med en 50 år gammel fransk 
turist på et av hotellene i Mangili. Jenta var på det tidspunktet bare 7 år, og hadde pådratt seg 
såpass store indre skader som følge av det gjennomført samleie med franskmannen at hun 
måtte tilbringe flere uker på sykehuset i Tulear etterpå. Samtlige av mine informanter mente 
at moren til jenta var dalla-dalla, «gal i hodet», som hadde tvunget datteren til å bli med 
franskmannen for 500.000 FMG (ca 800 NOK). Cecile, som var den første jeg ble kjent med i 
Mangili, opplevde noe av det samme da moren hennes etter mye krangling fikk overtalt henne 
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til å bli med en fransk turist på hotellet hans. Moren trengte penger, og kunne derfor ikke si 
nei til 250.000 FMG rett i lomma ved å selge datteren for en natt. Alternativet for Cecile var å 
bli kastet ut fra hjemmet, fortalte hun selv. Hun følte derfor at hun i realiteten ikke hadde hatt 
noe valg, sa hun da vi snakket om dette senere. 
 
Denne episoden vakte så stor oppmerksomhet i begge landsbyene at flere ville jeg skulle 
«spionere» på Cecile og Gregoir, som franskmannen het, for å finne ut om det virkelig stemte 
at moren hennes hadde overlatt henne til han. For å legitimere forholdet hadde moren fortalt 
at de skulle gifte seg etter gassisk tradisjon, og hun kalte derfor sammen venner og kjente til 
mariage malagasy, gassisk bryllupsfest utenfor huset sitt. En slik fest er vanligvis, som 
tidligere nevnt, avslutningen på en lengre forhandling mellom de to partene som skal inngå 
ekteskapet og en markering av inngåelsen av ekteskapet. 
 
I Cecile`s tilfelle kunne moren legitimere «bryllupet» ved at Gregoir betalte henne 250 000 
FMG (ca 375 NOK) og spanderte drikkevarer på alle festdeltagerne, samtidig som han 
visstnok hadde lovet å komme tilbake å hente Cecile når hun fylte 18 år. Ved å betale 
medgiften hadde han fra da av formelt sett rett til Cecile seksuelt, til tross for at hun bare var 
12 år. 
 
Jeg valgte å stille meg nøytral til begivenheten, og latet som jeg ikke visste hva som foregikk. 
Moren til Cecile hadde sagt til flere i landsbyen at jeg ikke måtte få vite om forholdet mellom 
datteren og franskmannen, men da jeg tilfeldigvis gikk forbi på veien og hun så at Cecile 
vinket til meg, spurte hun likevel om jeg ikke ville bli med. Hvorfor moren ikke hadde villet 
at jeg skulle få vite om forholdet mellom datteren og franskmannen, fikk jeg aldri noe klart 
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svar på. Flere mente det var fordi hun var redd for at jeg skulle prøve å stoppe forholdet, eller 
i verste fall blande inn politiet eller andre myndigheter som hadde autoritet til å gjøre dette. 
 
Jeg takket ja til det obligatoriske glasset med rum som en får servert ved slike anledninger, og 
satt meg ned på en sarong sammen med de andre festdeltagerne. Det skjedde ikke så mye 
mens jeg satt der, folk satt tilsynelatende tilfeldig rundt og snakket om dagligdagse ting. 
Gjestene var både vazahas og gassere, og noen hadde kommet innom rett og slett fordi de 
tilfeldigvis passerte forbi på veien, som jeg selv hadde gjort. Etter en times tid brøt jeg opp fra 
selskapet sammen med noen av de andre festdeltagerne, og vi gikk sammen til stranden. Der 
møtte vi folk fra landsbyen som fordømte forholdet mellom Cecile og Gregoir, og ville høre 
min versjon av hva som foregikk på festen. Jeg fortalte dem at det for meg så ut som om 
moren holdt en vanlig fest hvor Gregoir var tilstede sammen med andre vazahs, og at jeg ikke 
hadde sett noen tegn som tydet på at det var en bryllupsfest. Jeg hadde derfor ikke noe nytt og 
fortelle bortsett fra at jeg hadde hørt at det var Gregori som spanderte drikkevarene og at han 
hadde betalt en pengesum til Ceciles mor. Folkene på stranden mente imidlertid at ved å 
arrangere en «bryllupsfest» i landsbyen ville moren forsøke å få forholdet legitimert. Selv 
etter at Gregoir var reist fra landsbyen fortsatte folk å snakke om forholdet mellom Gregoir og 
Cecile. De fryktet for at han skulle komme tilbake og hente henne. Noen mistenkte han for å 
være mpangalakata og samarbeide med le bobelle, og var skeptiske av den grunn. Andre 
mente at moren til Cecile hadde fått hjelp av en ambiase for å fange hans interesse for Cecile 
ved bruk av gris-gris. De fleste mente likevel at Gregoir var en hvilken som helst sexlysten 
turist som kom til Mangili fordi han hadde hørt rykter om at han her kunne få kjøpt sex med 
mindreårige uten at noen fikk greie på det. Med et stadig økende omfang av HIV blant jentene 
i Tulearområdet, var det flere vazahas som ikke la skjul på at en av grunnene til at de 
oppsøkte Mangili og mindreårige, var nettopp for å unngå risikoen for HIV-smitte. 
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Jeg spurte Cecile dagen etter hva som hadde skjedd, og hun ville først ikke snakke om det. 
Hun lurte på hvem som hadde fortalt meg om dette, og jeg svarte at jeg hadde «hørt» det i 
landsbyen, uten at jeg kunne huske nøyaktig fra hvem. Hun fortalte da, siden jeg allerede 
visste det, at hun selv hadde vært helt imot det som hadde skjedd, fordi hun følte at hun var 
altfor liten ( moi, je suis trop petite pour ca! je suis encore enfant). Gregoir dro imidlertid fra 
Mangili to dager senere, med løfte om å komme tilbake snart. Da jeg dro fra Mangili 3 mnd 
senere, hadde han ennå ikke kommet tilbake. Mye tydet på at han hadde merket skepsisen og 
uviljen blant mange av landsbybeboerne på slutten av sitt oppholdet. 
 
Noen av de lokale guttene som jobbet på et hotell i nærheten av Mangili fortalte at de hadde 
vært bedt i «bryllupet», men syntes det hele var så forkastelig at de hadde valgt å holde seg 
unna. «Fyren skulle vært i fengsel», var kommentaren fra alle. Det ble hevdet at Mangili 
hadde utviklet seg til å bli «verdens største fristed for pedofile», det var bare det at ingen 
turde å si det høyt. Noen dager tidligere hadde han tatt en 60 år gammel europeer på fersk 
gjerning sammen med to 10 år gamle gutter fra Tana i en av bungalowene på hotellet. 
Mannen hadde øyeblikkelig blitt kastet ut av hotellet, men ifølge de lokale var dette kun en 
måte å forflytte problemet på. Andre i Mangili og Baobaoka hadde likevel ikke noen klar 
mening om synet på turister som kjøpte sex med barn, og lot til å være overrasket over å høre 
at så mange, spesielt vazahas, reagerte så sterkt på dette. 
 
Den mest utbredte formen for salg av seksuelle tjenester som middel til en bedre levestandard 
er likevel såkalt langvarig reisefølge, dvs. gassiske jenter som følger med en hvit mann under 
hele eller deler av oppholdet. Et slikt forhold er som regel ikke basert på en fast avtalt pris, i 
motsetning til kortvarige og mer tilfeldige en-natts-afferer hvor prisen avtales på forhånd. For 
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utenforstående kan denne typen forbindelser se ut som om det er et gift, eller forlovet par som 
er på ferie sammen. Ofte er heller ikke slike reisepartnere bare sexpartnere, men også 
reisekamerater. Begge parter er i midlertid innforstått med at de i utgangspunktet har 
forskjellige motiver for turen. Reiser en jente sammen med en mann over lenger tid uten å få 
noen form for gave, vil hun derfor se dette som en fornærmelse, eller som en regelrett 
utnytting. Dette er ofte mer et prinsipp enn et behov fra jentas side og krav om betaling er mer 
for å markere sin verdighet i forhold til mannen. En jente som blir med en mann uten å få noe 
konkret igjen for det  blir sett på som dum og vil ofte også bli gjort til latter av andre jenter. 
 
En av mine lokale venninner måtte en gang ha hjelp av meg til å be om en symbolsk 
pengesum etter å ha tilbrakt natten sammen med en skandinavisk mann. Mannen påsto at han 
ikke hadde forstått at hun hadde gjort det kun for pengenes skyld, og nølte derfor med å gi fra 
seg de femten kronene jenta ba om. Jenta på sin side var overbevist om at han spilte dum, kun 
for å slippe å betale, så hun ba meg fortelle han at han gjerne måtte la være å gi henne noe 
hvis det var på den måten. Hun ville likevel at jeg skulle gjøre det klart for han at hun faktisk 
var en macarel, og derfor ikke hadde tilbrakt natten med han for nytelsens skyld. Da mannen 
omsider tok opp 10 000 FMG (15 kr) og ville gi henne, takket hun nei. Hun sa at hun fint 
kunne klare seg uten de pengene, og det siste hun ville var å be en mann om penger. Hun 
unnskyldte seg til meg etterpå for å ha brukt meg som pengeinnkrever, men hun var 
overbevist om at mannen hadde løyet da han sa at han trodde de hadde vært sammen kun for 
fornøyelsens skyld. Dessuten pleide hun aldri å si til en mann at hun var macarel, for hun 
gikk tross alt ikke med hvem som helst, men i dette tilfelle hadde hun følt at det var den 
eneste måten å berge stoltheten på. Mannen måtte for all del ikke tro at hun var så dum at hun 
hadde hatt sex med han for moro skyld, eller enda verre, fordi hun likte han. 
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Sarah og jeg hadde lange diskusjoner om temaet jenter, selvstendighet, arbeidsløshet, og 
hvordan man skulle kunne få et best mulig liv med æren i behold. Selv hadde hun flyttet 
hjemmefra to år tidligere fordi faren ikke hadde godtatt kjæresten hennes, eller rettere sagt, 
godtatt at hun var sammen med en gutt i en alder av 19 år uten å være gift. Alternativet var å 
gifte seg med en gang, men det var ikke aktuelt for Sarah. Etter to år på universitetet med tysk 
og historiestudier hadde hun ikke lyst til å gifte seg og være bundet til husstell resten av livet. 
Siden det heller ikke var særlig med jobber å få i området mente hun at den desidert beste 
måten å forsørge seg på var som macarel. Hun levde nå et liv som var økonomisk over 
gjennomsnittet av befolkningen, i tillegg til at hun synes det var morsomt å møte nye 
mennesker, diskutere kulturforskjeller, og praktisere andre språk. Hun fleipet alltid med at 
drømmen likevel var å møte «prinsen på den hvite hesten» og dra til Europa sammen med 
han, slik som venninnen hennes hadde gjort. Hun fortalte at hun hadde blitt overrasket over å 
høre at jentene i Europa gikk med på å forlove seg, gifte seg med, eller rett og slett være 
sammen med en gutt/mann uten å få noen form for godtgjørelse for det. Ut fra vezo perspektiv 
ble dette sett på som naivt og lite intelligent. Hun hadde først endret syn på dette da hun fikk 
forklart at de fleste jenter i Europa var økonomisk uavhengig av menn fordi de tjente omtrent 
like godt som dem, og dermed hadde råd til å gjøre hva de ønsket uten å måtte ha en mann 
«på slep» til å betale for seg.  
 
Jeg har tidligere nevnt hvordan Skjortnes (1984) beskriver baraenes-kvinnenes tradisjon med 
å selge sex for å bidra til husholdet, og hvor hun hevder at jenter helt ned til 10 årsalderen 
selger sex til lokale menn, og at dette blir sett på som normalt blant folkene i landsbyen.  
 
I Mangili, som er et turiststed med besøk av folk fra hele verden er det som nevnt veldig delte 
meninger om salg av sex med mindreårige. Samtlige av de jeg snakket med hevdet at dette 
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ikke hadde vært vanlig før turistene begynte å kommet. Altså at markedet hadde begynt å 
tilpasser seg etterspørselen, som en av mennene i landsbyen sa ironisk. En visste at jenter ned 
i 12 årsalderen hadde vært seksuelt aktive, men dette hørte til unntakene. Dessuten hadde det i 
disse tilfellene vært frivillig, uten at det var penger med i spillet, og med gutter som var på 
samme alder som dem selv. Jeg spurte om det ville vært annerledes hvis det hadde vært en 
voksen gasser som hadde ønsket å kjøpe barnesex, isteden for en voksen vazaha. De fleste 
svarte at det ikke hadde noe å si, men de tvilte på at en gasser i det hele tatt ville foreslått noe 
sånt, i hvert fall ikke blant vezoene i Mangili. Han ville blitt stemplet som et villdyr av den 
øvrige befolkningen hvis han hadde forsøkt seg på noe sånt. Noen innrømmet at de hadde hørt 
om voksne, gassiske menn som hadde hatt sex med mindreårige jenter andre steder i landet, 
men at ingen ville tørre å gjøre noe sånt i Mangili på grunn av folkesnakket etterpå.  De ville 
også høyst sannsynlig blitt utstøtt fra samfunnet. 
 
Hvorfor gassiske menn taper mot vazahaene i kampen om kvinnenes gunst? 
 
Flere gassiske gutter jeg snakket med klaget over at den stadig tilstrømningen av vestlige, 
velstående menn hadde ført til at de selv ble nedprioritert av gassiske jenter. De innrømmet at 
de ikke hadde mye å stille opp med rent materielt i forhold til menn fra vesten, samtidig som 
de gremmet seg over at jentene stilte for store krav til det materielle, og glemte de 
tradisjonelle, gassiske verdiene. Tidligere hadde det vært vanlig å kunne være sammen med 
en vezojente uten at hun krevde penger eller noen annen form for materiell godtgjørelse. 
Seksuelle relasjoner mellom kvinner og menn var basert på fornøyelse og følelser, og 
forholdet mellom partene hadde vært målet i seg selv. Nå følte mange gutter og menn at de 
kun var attraktive som partnere hvis de hadde penger eller en annen form for luksus å tilby 
jentene. En mann i slutten av tyveårene sa det slik; «Nå bruker jentene oss gutter kun som et 
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middel til å komme seg frem og klare seg selv. Det vi før var to om, vil jentene nå gjøre alene. 
De trenger oss simpelthen ikke mer. Ikke engang om du får barn med en jente, er det sikkert 
at hun vil ha noe med deg å gjøre, bortsett fra pengene dine da!» 
 
Noen av mennene påsto at de europeiske mannlige turistene hadde fått jentene til å forlate sin 
opprinnelige kultur og tradisjon, og nå kun ville leve etter europeisk mønster. Jentene 
argumenterte med at dette var noe mennene hadde funnet på grunn av sjalusi overfor de 
europeiske mennene. De lokale mennene ville ikke innse at de ble forbigått av utenlandske 
menn i kampen om jentenes gunst. Langt mindre ville de innrømme at jentene faktisk hadde 
gode grunner til å velge europeiske menn framfor dem, fortalte Lny, en av mine kvinnelige 
informanter. Hun hevdet at gassiske menn trodde at det kun var de økonomiske aspektene 
som lokket gassiske jenter til å velge vazaha til fordel for gassiske menn. Det fantes andre og 
vel så viktige grunner til at jentene ofte foretrakk europeere, og det hadde med måten mange 
gassiske menn behandlet kvinner på å gjøre. Lny hadde inntrykk av at vazaha menn behandlet 
kvinnene mer som kamerater, og respekterte et «nei» uten å bli sinte eller føle seg forsmådd. 
At de gassiske mennene også måtte betale for seksuell omgang med gassiske jenter etter at 
turistene hadde begynt å komme til Mangili, mente hun ikke var riktig. Det hadde alltid 
foregått en viss form for salg av sex til lokale menn, også i Mangili, men hun innrømmet at 
salget av seksuelle tjenester hadde økt proporsjonalt med turismen. 
 
Mine venninner i Mangili hadde klare ideer om hvorfor de ønsket å gifte seg med en vazaha 
isteden for en gassisk mann. Dette gjaldt også jenter som ikke drev med noen form for 
prostitusjon til vanlig. En dag var jeg invitert til Glarine, en av jentene i landsbyen som var 
gift med en vezo og var praktiserende kristen protestant. Etter å ha spist og vi satt å ventet på 
at det skulle bli tid for å gå i kirken, kom vi som vanlig inn på temaene som hadde med menn, 
 148
ekteskap, sex og vazahaer å gjøre. Alle jentene som var der var troende protestanter og ingen 
av dem drev med marcarel virksomhet, i hvert fall ikke åpenlyst. Glarine sa hun kunne tenke 
seg en forholdsvis gammel og «sliten» vazahapartner, som kunne ta henne med til Europa 
(Paris). De andre var enige i at dette var en veldig god ide. Grunnen til at de ønsket en 
«gammel og sliten» partner, var ikke slik som jeg trodde, håpet om at han skulle ha mye 
penger som de kunne arve når han døde, men at de da ville slippe å «stille til disposisjon» 
hele tiden. De hadde hørt av andre at vazaha menn respekterte kvinner og deres ønsker mye 
mer enn gassiske menn, og flere av jentene mente det var viktigere enn hvor mye penger han 
hadde. Glarine og venninnene hennes klaget også over at gassiske menn «alltid» var utro, 
men innrømmet at dette ikke bare gjaldt mennene. Hovedinnstillingen til utroskap blant 
jentene var likevel at hvis de visste at mannen var trofast, så ville de også være det. 
 
Mine mannlige informanter var ikke enig i alt det de lokale jentene sa om dem, spesielt dårlig 
likte de å bli beskyldt for ikke å respekterte kvinnene like bra som vazaha menn. De 
innrømmet at de kjente til historier hvor kvinner var blitt mishandlet av sine menn, men 
forsvarte seg med at dette var absolutt noe som hørte til unntakene, og dessuten hadde de hørt 
tilsvarende historier fra Europa og Sør-Afrika. De trodde at mange jenter hadde et altfor 
glamorøst bilde av Europa, og også av hvordan det ville være å bo sammen med en vazaha i 
et fremmed land hvor en ikke kjente kulturen og ikke hadde familie og venner rundt seg.  
 
Mennene i Mangili hevdet at flere av jentene brukte gris-gris for å tiltrekke seg 
vazahamennenes interesse. Hvorfor skulle ellers en velstående europeer ha interesse av en 
fattig, gassisk jente, når det var nok av pene jenter i Europa. Visstnok hadde de hørt flere 
vazaher klage over at kvinnene i Europa var veldig egenrådige og «kalde», men dette alene 
syntes ikke å være noen logisk årsak for at en vazaha skulle velge en gassisk kvinne fremfor 
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en fra sitt eget land. Noen av mennene hevdet at det ofte kunne ligge vikarierende motiver 
bak, som feks ønske om å få permanent oppholdstillatelse og etableringstillatelse på 
Madagaskar. Flere jenter i Mangili hadde giftet seg med utenlandske menn, som senere hadde 
åpnet hoteller og restauranter i byen. Hovedteorien blant vezoene, både kvinner og menn, var 
likevel at jentene brukte gris-gris for å tiltrekke seg oppmerksomhet fra utenlandske menn og 
for senere å holde på dem. 
 
 
 
9. AVSLUTNING 
 
Vezoene i Mangili fortalte at de ofte går inn for å gi utenforstående inntrykk av at de har 
tilpasset seg en moderne, vestlig levemåte. Flere hevdet likevel at dette nok er mer en fasade, 
enn det har med virkeligheten å gjøre. Årsaken til at de ønsker å gi dette inntrykket, er for å 
unngå å bli stemplet som primitive, og bli behandlet deretter. Spesielt gjelder dette for de som 
arbeider for vazahas. Det er også flere som sa at de utelater å snakke om noe som har med 
tradisjonelle verdier og trossystemer å gjøre når de er sammen med vazaha. Dette er for ikke å 
avsløre hvem som er ambiaser og hvem som har trombaer med makt. Det finnes alltid vazahas 
som ville benytte seg av ambiaser og trombamedier, og dette kan bli brukt mot vezoene i 
eventuelle uenigheter. Vazaha turister som viser oppriktig interesse for å tilegne seg 
kunnskaper om vezoenes kultur og levesett, blir som oftest likevel godt mottatt. 
 
Vezoene har forståelse for at ikke alle vazahas tror på ambiasenes og trombaenes makt, 
samtidig som de synes det er naturlig at en vazaha fatter interesse for dette. De fleste spurte 
meg om jeg hadde tenkt til å forhekse noen i Norge, siden jeg til stadighet maste om å lære 
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mer om dette. De fleste vezoer er overbevist om at den gassiske gris-grisen er sterkere enn 
noe annet, inkludert vestlig teknologi og fornuft. At jeg derfor ville få makt over andre i 
Norge ved å lære meg mer om gassisk gris-gris, var det ingen tvil om.  
 
Mange i Mangili oppsøkte ambiaser og trombaer jevnlig, gjerne for å få hjelp til helt 
dagligdagse ting som å sikre fisket eller å be om pent vær. På mange måter kan ambiasenes og 
trombaenes funksjon i Mangili si å erstatte den funksjonen en psykolog har i Vesten. 
Ambiasene og trombaene forteller deg om dine egne underbevisste tanker og ønsker, og ofte 
må en gå regelmessig til dem dersom det skal ha noen funksjon. Samtidig har ambiasene og 
trombaene mange flere funksjoner enn det en psykolog har i vesten. De kurerer sykdom, gir 
praktiske råd i dagliglivet, og kan også påvirke fremtiden. Det jeg har forsøkt å vise med 
denne oppgaven er hvordan disse fungerer parallelt med vestlig teknologiske metoder, og 
tilpasses teknologiske og sosiale endringer i samfunnet. Vestlig utdannede leger ved 
sykehuset i Tulear henviser fortsatt pasienter til ambiaser, hvis de ikke selv klarer å stille en 
diagnose. Selv om vezoenes som følge av kontakt med vazahas, på mange måter har adoptert 
vestlig teknologi og matriell kultur, har deres verdier og trossytem ikke endret seg i 
tilsvarende tempo. Dette er da også noe vezoene er klar over, og de ser det heller ikke som 
noe mål å kopiere vazaha kultur utover det dette innebærer av matrielle fordeler. 
 
Det andre jeg har villet vise i denne oppgaven er hvordan folk i Mangili integrerer både 
kristendom og tradisjonell religion i dagliglivet, og utfra dette skaper et meningsfult 
verdensbilde. De fleste forskere hevder at mennesker, bevisst og ubevisst, handler utfra det de 
tror er mest hensiktsmessig for sin egen del. I dette ligger at enhver handling som gjøres 
bevisst av et menneske, må sies å være rasjonelt utfra aktørens synsvinkel. Levy-Bruhl  
forelesning UiO 1992) hevder at enhver form for magi og hekseri er logisk og rasjonelt utfra 
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sine egne premisser, og at menneskene i primitive kulturer tenker logisk på samme måte som 
folk i dagens vesten. Årsaken til at konklusjonene som trekkes blir forskjellige er at 
premissene er forskjellige. L-B mener at troen på magi i seg selv er irrasjonell, derfor blir 
også konklusjonene gale utfra et vestlig synspunkt. 
 
For en vezo kan det være mer rasjonelt å bruke en månedslønn på å konsultere en ambiase for 
å få vite om kona/mannen er utro, selv om dette innebærer at han/hun må tigge om penger til 
mat resten av måneden. Denne prioriteringen vil sannsynligvis bli vurdert som uintelligent og 
irrasjonell av en person som er oppvokst i vesten. Mange ville sikkert bruke det som ett av 
flere eksempler på hvorfor samfunn hvor tradisjonell religion fortsatt praktiseres ofte opplever 
liten eller ingen økonomisk utvikling. Sett utfra et vestlig perspektiv kan troen på hekser og 
magi potensielt virke bremsende på langsiktig økonomisk vekst, selv om dette kun vil være en 
av flere aspekter som må taes i betraktning.  
 
Til slutt kan en spørre om vestlige kategoriseringer av magi og hekseri har noen krysskulturell 
validitet, i og med at det sjelden finnes noen tilsvarende emiske begreper om dette. På 
Madagaskar omtaler en magi som gris-gris, men dette er et fransk ord som har blitt tatt i bruk 
i den senere tid. På gassisk finnes en rekke ord for forskjellige typer magi, men disse blir 
sjelden brukt i dagligtale. Et annet spørsmål er i hvilken grad det er hensiktsmessig å overføre 
«våre» tanker og begrep om kvinners behov for å hevde seg overfor menn, i samfunn hvor 
kjønnsrollene og idealene ikke er de samme som hos «oss»? Jeg mener likevel at hverdagen 
og verdensbildet til vezoene i Mangili ikke er mer ulik «vår egen», enn at det lar seg gjøre å 
bruke en del av våre egne begreper for å skape en forståelse av vezo kultur og levemåte. 
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